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Vorwort 

Die  vorliegende  Schrift  beschäftigt  sich  mit  dem  religions- 
geschichtlichen Phänomen    des    „Heiligen   Schweigens"    in   der 
Weise,  daß  sie  versucht,  nachfühlend  den  Keichtum  religiöser 
Inhalte,  die  im  Schweigen  sich  bergen,  erkenntnismäßig  zur  Dar- 
stellung zu  bringen.     Es  handelt  sich  also  um  die  eine  Seite 
religiösen  Lebens,  nämlich  um  die  menschliche  Reaktion  auf 
das  vollendet  Objektive.     Wir  reden  mit  Bewußtsein   von   der 
seelischen  Seite    des  Gottesumganges   auf   die  Gefahr   hin, 
eines  überwundenen  Psychologismus  bezichtigt  zu  werden.  Dieser 
Vorwurf  träfe  nicht  das  Wesen  der  Sache.     Wir  wissen,   daß 
der  religiöse  Glaube  mehr  ist  als  bloße  „Seelenhaltung",  daß  er 
selbst  nicht  menschlichem  Wollen  und  Bemühen  sein  Entstehen 
und  Wesen  verdankt,  und  wir  leben  des  Glaubens,   daß  nicht 
der  Mensch  auf  Gott,  sondern  allein  Gott   auf  den  Menschen 
Anspruch  zu  erheben  hat,  aber  das  ist  doch  eben  nur  die  eine, 
die  göttlich  transzendente  Seite;  wenn  Gottes  Offenbarung  und 
sein  Wort  an  den  Menschen  für  diesen  irgendwelchen  Sinn  haben 
soll,   dann  muß   es  irgendwo   im  Menschen    selbst   eine  Stelle 
geben,  da  das  Objektive  mit  dem  Subjektiven  sich  berührt,  da 
jenes  diesem   seinen  Anspruch  fühlbar  macht.     Wir  machen 
hier   den  bescheidenen  Versuch,  von  einer  Seite  her  nachzu- 
zeichnen, wie   das  Objektive  bei   dem  Menschen   aufgenommen 
wird,  nämlich  von  der  Erscheinung  des  heiligen  Schweigens  aus. 
Ihr  Entstehen  verdankt   diese  Untersuchung  der  Anregung 
meines  verehrten  Lehrers  Prof.  D.  Friedrich  Heiler,  dem  ich  an 
dieser  Stelle  für  reiche   Förderung   und   freundliche   Beratung 
von  Herzen  danke. 

Marburg,  im  Advent  1925. 

Gustav  3Iensching 
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Einleitung 

Das  heilige  Wort 

„Gott  und  die  Seele"  —  dieses  Wort  Augustins  umschreibt 
das  innerlichste  Wesen  aller  Religion.  In  der  bunten  Viel- 
gestaltigkeit der  Beziehungen  Gottes  zur  Seele  und  der  Seele 
zu  Gott  besteht  das  Wesen  der  Religion,  die  Frömmigkeit.  Was 
im  vertrauten  Umgange  mit  Gott  die  Seele  erfährt  an  Seligkeit 
und  Trauer,  lebt  hier  zunächst  in  aller  Unmittelbarkeit  und  Un- 
reflektiertheit. 

Dann  aber  wächst  dies  Erste  über  sich  hinaus,  tritt  aus 
sich  heraus  und  wird  zur  Religion  mit  ihrer  Fülle  an  oft  wider- 
strebenden Wesensmomenten  und  Ausdrucksbildungen.  Die  Welt 
innerer  Erfahrung  wird  zu  einer  vielgestaltigen  Welt  religiösen 
Ausdrucks. 

In  dieser  Welt  religiösen  Ausdrucks  nun  begegnet  uns  das 
heilige  Wort  als  eines  der  wesentlichsten  Mittel  der  Aussage. 
In  das  Wort  kleidet  sich  fromme  Erfahrung  und  frommes  Denken, 
wenn  sie  sinnenfällige  Vermittlung  such.en,  um  sich  kund  zu  tun. 

Diese  Untersuchung  soll  vom  „heiligen  Schweigen"  handeln, 
darum  ist  es  angebracht,  einleitend  vom  „heiligen  Worte"  zu 
sprechen.  Schon  aus  dem  Grunde,  weil  heiliges  Schweigen  — 
die  scheinbare  Aufhebung  alles  Ausdrucks  —  um  so  verständ- 
licher wird,  je  deutlicher  das  Gegenteil,  die  heilige  Rede,  be- 
griffen wurde.  Dann  aber  um  der  inneren  Beziehung  willen, 
denn  auch  das  heilige  Schweigen  redet  eine  beredte  Sprache 
und  zwar  von  eben  demselben,  wovon  auch  das  heilige  Wort  zu 
uns  spricht.  Aber  man  kann  noch  einen  Schritt  weiter  gehen. 
Das  heilige  Schweigen,  wie  es  hier  verstanden  wird,  ist  zumeist 
der  Wurzelboden,  aus  dem  die  heilige  Rede  selber  ihre  besten 
Kräfte  gewinnt.    Und  wenn  es  erlaubt  ist,  metaphysische  Speku- 
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lation  psychologisch  zu  verstehen,  so  wäre  an  zwei  Aussprüche 
zu  erinnern,  die  vom  Hervorgehen  des  Logos  aus  dem  Schweigen 
(oLyr])  reden:  Proklos  schreibt^:  Jel  ngo  tov  Xöyov  ir/v  tov  Xöyov 
vTioozrioaoav  elvai  oiyrjv  und  bei  Ignatius  finden  sich  die  Worte: 
Xöyog  aiyfjg  ngoelS-ihv  ^. 

Endlich  besteht  eine  seltsame  Antinomie,  auf  die  an  dieser 
Stelle  noch  aufmerksam  gemacht  werden  soll.  Die  Möglichkeit 
der  ganzen  Untersuchung  über  das  heilige  Schweigen  beruht 
letzten  Endes  auf  dem  Vorhandensein  des  heiligen  Wortes. 
Hätten  die  Frommen  nie  von  ihrem  im  Schweigen  erfahrenen 
Reichtum  Zeugnis  abgelegt,  so  könnte  das  heilige  Schweigen 
nicht  Gegenstand  wissenschaftlicher  Untersuchung  sein.  Mit 
anderen  Worten:  unsere  Kenntnis  des  zu  behandelnden  Phä- 
nomens stützt  sich  auf  das  Vorhandensein  seines  Gegenteils,  des 
Wortes  ^ 

Das  Wort  also  tritt  in  den  Dienst  der  frommen  Erfahrung 
und  übernimmt  der  Verschiedenartigkeit  der  religiösen  Erfahrung 
entsprechend  verschiedene  Funktionen  des  Ausdrucks  und  der 
Vermittlung. 

1.  Das  Wort  als  Mitteilung 

Es  handelt  sich  um  die  Mitteilung  religiöser  Erfahrung  und 
Erkenntnis.  Das  Ziel  also,  das  man  verfolgt,  ist,  daß  andere 
teilhaben  sollen  an  dem  eigenen  religiösen  Besitz,  den  man  aber 
nicht  anders  sich  aneignen  kann,  als  indem  man  ihn  selbst  in 
seiner  Seele  zu  Gefühl  und  Bewußtsein  bringt.  In  den  Dienst 
dieser  Vermittlung  tritt  das  heilige  Wort.  Die  Eigenart  seiner 
Aufgabe,  Leben  zu  wecken  und  nicht  wie  sonst  Gedanken  von 
Verstand  zu  Verstand  weiter  zu  geben,  fordert  einen  eigenen 
Charakter  dieses  heiligen  Wortes. 

Das  heilige  Wort  zum  Zweck  der  Erweckung  verwandten 
Lebens  und  religiöser  Erkenntnis  erscheint  zunächst  in  der  Form 
des  Evangeliums.  Das  evangelische  Wort,  von  Propheten  und 
Religionsstiftern  gesprochen,  ist  das  Dokument  religiöser  Erst- 
erfahrung. Es  ist  Wort  von  Gott  im  doppelten  Sinne:  es  wird  — 
das  ist  die  übereinstimmende  Erfahrung  aller  Propheten  —  von 

^  Proklos  De  philos.  chald.  IV.  ^  Ignatius  Ad  Magnesios  VIII  2. 

'  Die  hier  angedeutete  Problematik  wird  im  folgenden  Kapitel  noch  ge- 
nauer zu  klären  sein. 
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Gott  selbst  mitgeteilt.  Der  Prophet  ist  das  Sprachrohr  Gottes, 
er  selbst  empfindet  seine  Stellung  so,  und  die  Gemeinde  erliennt 
in  seinem  Wort  des  Gottes  eigene  Stimme.  Und  andererseits 
berichtet  dieses  Wort  von  Gott.  Ks  redet  von  Gottes  P:igen- 
schaften  und  Wesen,  von  seinem  Tun,  von  seinen  Willens- 
entscheidungen und  Heilsabsichten  den  Menschen  gegenüber. 

•  Die  sekundäre  Erfahrung,  geweckt  durch  das  Evangelium 
und  durch  die  Berührung  mit  den  gottgesandten  Stiftern  einer 
neuen  Religion,  kleidet  sich  in  das  Gewand  der  Predigt  inner- 
halb der  Gemeinden,  die  bereits  sich  um  das  Wort  ihres  Gottes 
gesammelt  haben.  Im  Zusammenhang  mit  den  religiösen  Be- 
dürfnissen der  Gemeinde  begegnen  wir  zwei  weiteren  Formen 
heiligen  Wortes :  dem  Mythos  und  der  Legende.  Aus  frommer 
Betrachtung  des  Lebens  der  heiligen  Gottesmänner  geboren, 
stellen  beide  ein  wenn  auch  oft  noch  so  verzerrtes  Bild  des 
Glaubenslebens  des  Einzelnen  und  der  Gemeinde  dar. 

Bemächtigt  sich  nun  aber  das  spekulative  Interesse  dieser 
Erstgegebenheiten  der  Frömmigkeit,  um  in  dauernden  Gedanken 
zu  befestigen,  was  im  Wechsel  der  Erscheinung  schwebt,  dann 
entsteht  das  theologische  Dogma,  die  Lehre,  die  im  Unter- 
schiede von  jenen  ersten  Formen  des  heiligen  Wortes  vernünftige 
Vorstellungen  über  Gott  und  das  Heil  vermitteln  will. 

Im  Zusammenhang  der  oben  dargestellten  Wertschätzung 
des  Wortes  liegt  es  endlich,  daß  die  Gottheit  selbst  unter  der 
Idee  des  Wortes  vorgestellt  wird  oder  umgekehrt,  daß  das  gött- 
liche Wort  zur  ewigen  Gottheit  selbst  h^'postasiert  wird.  Wir 
sehen  diesen  Vorgang  bekanntlich  im  Christentum  (Xöyog),  wir 
können  ihn  ebenso  auch  in  außercliristlicher  Religiosität  fest- 
stellen: „Das  Brahman  ist  das  Wort"'  liest  man  z.  B.  in  den 
Brähmana-Texten  \ 

2.  Das  Wort  im  Verkehr  mit  dem  Numen 

Der  Verkehr  der  Seele  mit  Gott  kann  individuell  und 
kollektiv  gefärbt  sein,  je  nachdem  hat  das  Wort,  das  ihn  trägt, 
seine  eigene  Form. 

a.  Das  Wort,  das  auf  seltsamer  Mittellinie  steht,  zwischen 
dem  Wort  von  Gott  und  dem  Wort  zu  Gott,  ist  das  freie  Aus- 


1  H.  Oldenberg,  Buddha,  seine  Lehre  und  seine  Gemeinde,  Berlin  192.'i,  S.  80. 
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strömen  des  Gelühls  in  der  Form  des  Lobes  und  Dankes 
oder  in  der  poetischen  Form  des  Hymnus.  Man  redet  von 
Gott,  aber  doch  eben  zu  Gott  und  in  der  Absicht,  mit  ihm  in 
Verkehr  zu  treten.  Ich  erinnere,  um  dies  deutlich  zu  machen, 
an  den  wundervollen  Hymnus  des  ägyptischen  Königs  Echnaton: 
„Du  erglänzest  schön  am  Himmelshorizont,  du  lebender  Aton,  der 
am  Uranfang  lebte.  Wenn  du  aufgehst  am  östlichen  Horizont, 
so  erleuchtest  du  jedes  Land  durch  deine  Schönheit.  Wenn  du 
herrlich  glänzend  und  groß  und  hoch  über  jedem  Lande  bist, 
umarmen  deine  Strahlen  die  Länder  bis  zum  Ende  dessen,  was 
du  geschaffen  hast . . .  gehst  du  zur  Ruhe  im  westlichen  Horizont, 
so  liegt  die  Erde  in  Finsternis,  als  wäre  sie  gestorben"  \ 

Dieser  Hymnus  von  Gott  und  an  Gott  gerichtet,  will  nichts 
von  Gott,  er  ist  ein  freies  Ausströmen  des  Dankes  und  der  Be- 
wunderung. 

b.  Anders  steht  es,  wenn  das  Wort  zu  Gott  zum  Gebete 
wird.  Im  Gebete  liegt  ein  wesentliches  Stück  religiösen  Ver- 
haltens überhaupt.  Ja,  nach  Luthers  Worte  ist  der  Glaube 
selbst  nicht  anderes  denn  „eitel  Gebet"  ^  und  Johann  Arndt 
meint:  „Ohne  Gebet  findet  man  Gott  nicht,  das  Gebet  ist  ein 
solches  Mittel,  dadurch  man  Gott  suchet  und  findet"  ^  Das  Gebet 
ist  das  eigentliche  Band,  das  Menschen  mit  Gott  verbindet: 
„Nimm  das  Gebet  aus  der  Welt",  sagt  Fechner,  „und  es  ist,  als 
hättest  du  das  Band  der  Menschheit  mit  Gott  zerrissen,  die 
Zunge  des  Kindes  gegenüber  dem  Vater  stumm  gemacht"  *. 

Es  ist  unmöglich,  die  Fülle  der  Gebetsformen  und  Gebets- 
intentionen hier  zu  entfalten.  Wir  begnügen  uns  daher  mit  an- 
deutenden Bemerkungen.  Das  Gebet  kann  ein  freies  Reden  mit 
Gott  sein  ohne  Zwang  und  ungebunden  an  ein  vorbedachtes 
Schema.  Die  Genien  der  Religion  bekunden  immer  wieder  und 
in  allen  Religionen,  daß  sie  in  stetem  Gebetsumgang  mit  Gott 
begriffen  sind.  Von  Franz  von  Assisi  wird  berichtet,  daß  er 
ganze  Nächte  im  Gebet  mit  Gott  zubrachte  ^  Katharina  von  Siena 
betete  die  Nacht  hindurch,  bis  die  Glocke  zur  Mette  rief  ^    Die 


^  G.  Boeder,  Urkunden  zur  Eeligion  des  alten  Aegypten,  Jena  1915  S.  63. 

*  Luther,  Werke,  Erlanger  Ausgabe  41,  29. 

•'  Johann  Arndt,  4  Bücher  vom  wahren  Christentum,  Lüneburg  1653,  2,  20 

*  Willmann,  Geschichte  des  Idealismus  (1907)  III  932. 

^'  Franz  von  Assisi  Acta  Francisci  1,  15  ed.  Sabatier,  S.  4. 
"^  Hase,  Katharina  von  Siena,  Ges.  W.  V  163,  165. 
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heilige  Theresa  von  Jesus  erzählt,  daß  sie  bisweilen  gar  nicht 
aus  dem  Gebet  herauskommet  Wo  Menschen  so  beten,  da 
bindet  die  Seele  sich  nicht  an  bestimmte  Formen.  Spener  mahnt 
zum  Gebet  „ohne  gewisse  Formeln",  zum  Gebet  „aus  dem  Herzen"  ^ 
Auch  Luther  betete  das  Vaterunser  nicht  im  vorgeschriebenen 
Wortlaut:  „Solche  Gedanken  kann  das  Herz  (wenn's  erwärmt  und 
zu  beten  lustig  ist)  wohl  mit  viel  anderen  Worten,  auch  wohl 
mit  wenigem  Worten  aussprechen,  denn  auch  ich  selbst  mich 
an  solche  Wort  und  S3ilaben  nicht  binde,  sondern  heute  so 
morgen  sonst  die  Worte  spreche,  danach  ich  warm  und  lustig 
bin"  ^. 

Dann  erscheint  das  Wort  in  formelhafter  Gebnnden- 
heit.  Wir  fragen  nicht,  ob  diese  Art,  in  stets  derselben  Form 
seine  Wünsche  und  Gedanken  auszusprechen,  früher  oder  später 
entstanden  sei  als  jene  Weise  des  freien  und  spontan  gebildeten 
Gebetes,  sondern  verzeichnen  hier  allein  die  Erscheinung  selbst. 
Es  ist  seltsam  zu  beobachten,  daß  diese  Art  des  gebundenen 
Gebetes  immer  in  Gefahr  steht,  eine  falsche  Wertschätzung  der 
Form  nahezulegen.  Die  strenge  Beobachtung  der  Form  lenkt 
das  Interesse  auf  das  religiös  indifferente  Nebengebiet  der  Ge- 
staltung, und  das  immer  bereite  magisch-mechanische  Deutungs- 
interesse des  Menschen  glaubt,  von  der  Wahrung  der  über- 
kommenen Form  die  Erfüllung  der  Intentionen  abhängig  machen 
zu  müssen:  Si  aedilis  verbo  aut  simpuvio  aberravit,  ludi  non  sunt 
rite  facti ^  lautet  ein  Ausspruch  Ciceros. 

Dieses  gebundene  Gebet  wird  im  Kahmen  des  Kultus  Aufgabe 
eines  besonderen  Standes,  der  Priester.  „Die  eigentlichen  Ritual- 
gebete, von  welchen  die  Opfer  oder  andere  rituelle  Handlungen 
begleitet  wurden,  werden  nur  vom  Priester  oder  dem  als  Priester 
fungierenden  Herrscher  oder  Beamten  rezitiert"  '\ 

Einen  Schritt  weiter  vom  religiösen  Gebete  fort  bedeutet 
der  formelhafte  Beschwörungshymnus.  Die  ägyptischen 
Hymnen  waren,  wie  Wiedemann  feststellt,  ,.dazu  bestimmt, 
mehrfach  Verwendung  zu  finden  und  im  Verlaufe  der  kultischen 


1  Hahn-Hahn,    Das   Leben   der  heiligen  Tlieresa  von  Jesus,  Regensburg 
1905,  c.  29  S.  377. 

*  Grünberg,  Ph.  J.  Spener  Gott.  1.893,  II  lüö. 

*  Erlanger  Ausgabe  23,  221. 

*  Cicero,  De  haruspicum  response  oratio  23. 

»  F.  Heiler,  Das  Gebet,  München  1923  S.  154. 
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Handlungen  oder  Zanbervollziehung  regelmäßig  vorgetragen  zu 
werden"  \  Viele  ägyptische  Hymnen  verdanken  ihr  Entstehen 
der  Absicht,  dem  Toten,  dem  man  sie  in  den  Sarg  legte,  eine 
wirksame  Waffe  gegen  böse  Gewalten  und  ein  unfehlbares  Mittel 
zum  ewigen  Leben  zu  liefern  ^. 

Das  fromme  Interesse  ist  immer  darauf  gerichtet,  ein  Unter- 
pfand der  göttlichen  Gnadennähe  zu  besitzen  im  sinnenfälligen 
Zeichen.  Auch  diesem  Wunsche  genügt  das  heilige  Wort.  lu 
heiligen  Worten,  Namen  und  Silben  erschaut  der  Fromme  die 
Gottheit  sinneuhaft  gegenwärtig.  Wie  im  Hinduismus  der 
Gläubige  den  heiligen  Namen  des  Vishnu  Näräyana  beständig 
betet  ^,  so  erlebt  der  Christ  im  Namen  Jesu  die  Nähe  des  Vaters. 
Es  braucht  auch  nicht  immer  ein  Gottesname  zu  sein,  an  den 
sich  diese  Andachtsübungen  heften,  auch  heilige  Silben  ohne 
rationalen  Sinn,  „numinose  ürlaute"  *  repräsentieren  vielfach  die 
Gottheit  selbst.  Die  heilige  Silbe  Indiens  ist  die  Silbe  Om: 
„Das  Seiende  ist  das  ens  realissimum,  sein  Abbild  ist  die  Silbe 
der  Bejahung  Om"^  Die  Upauishaden  enthalten  lange  Er- 
örterungen und  Lobpreisungen  dieser  heiligen  sakramentalen 
Silbe.    In  der  Käthaka-Üpanishad  (II  15—17)  heißt  es: 

Das  Wort,  das  alle  Veden  uns  verkünden, 

das  jede  der  Kasteiungen  uns  sagt, 

um  dessentwillen  man  studiert  die  Veden, 

das  will  ich  künden  dir  in  einem  Laut,  es  heißt  Om. 

Das  ist  die  Silbe,  die  das  Brahman  ist, 

die  Silbe  ist  das  Höchste,  das  es  gibt, 

und  was  der  Mensch  begehrt,  wird  ihm  zuteil, 

was  es  auch  sei,  wenn  er  die  Silbe  kennt. 

c.  Wir  haben  die  Funktionen  des  Wortes  im  Individual- 
verkehr  der  Seele  mit  Gott  flüchtig  betrachtet,  zuweilen  wurde 
dabei  schon  die  Bedeutung  des  Wortes  im  Gemeindeverkehr 
gestreift.  Das  kultische  Wort  begegnete  oben  bereits  in  der 
Form  des   verkündigten  Evangeliums,   der   Predigt.      Im  Zu- 


^  Wiedemann,  Magie  und  Zauberei  in  Aegypten,  Leipzig  1905  S.  14. 

*  Boeder  aaO.  X,  XU, 

*  Rudolf  Otto,  Vishnu  Näräyana,  Jena  1923  S.  31. 

*  R.  Otto,  Das  HeUige,  Stuttgart-Gotha  1923,  13.  Aufl.  1925. 
6  H.  Oldenberg,  Buddha  S.  40. 
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sammenhang  der  Liturgie  gewinnt  das  Wort  leicht  sakra- 
mentale Bedeutung.  Das  Sakrament  ist  die  sinnentällig- 
dingliclie  Manife^itation  des  Ewigen.  Augustin  wie  Luther  be- 
tonen, daß  es  das  Wort  sei,  das  die  Materie  weihe  zur  Hülle 
göttlichen  Wesens.  Accedit  verhum  ad  elementum  et  fit  sacra- 
mentum  lautet  die  Definition  des  Sakraments  bei  Augustin  V 
Im  katholischen  Sakramentskult  ist  die  Einsetzungsrede  Christi 
in  der  Nacht  des  Verrates  das  sakramentale  und  weihende  Wort. 
Und  auch  im  Rahmen  der  evangelischen  Abendmahlsfeier  wird 
diese  Einsetzungsrede  in  abgeschwächter  Form  im  Sinne  der 
Weihe  verwandt.  Dieselben  Vorstellungen  herrschen  bei  der 
Taufe,  von  der  Luther  sagt:  „Wasser  tut's  freilich  nicht,  sondern 
das  Wort,  so  mit  und  bei  dem  Wasser  ist' 


lU  3 
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Mitteilung  an  den  Menschen,  Verkehr  mit  dem  Numen  — 
das  waren  die  Gesichtspunkte,  unter  die  wir  die  Fülle  der  Er- 
scheinungsformen des  Wortes  zu  ordnen  suchten.  Es  bleibt  nur 
noch  eine  letzte  Art  zu  besprechen,  die  nun  beide  Seiten,  Gott 
und  Mitmenschen  umfaßt,  insofern  also  eine  Synthese  der  beiden 
ersten  Arten,  die  nur  immer  auf  eine  der  beiden  Größen  sich 
bezogen,  bilden  würde,  wenn  nicht  die  Art  der  Beziehung  so 
völlig  sui  generis  w^äre.  Aus  den  eigentlichen  tiefen  religiösen 
Intuitionen  wächst  nämlich  eine  neue  und  ganz  anders  geartete 
bindende  Erkenntnis  heraus :  die  Macht  des  heiligen  Wertes. 
Ein  Wertreich  entsteigt  der  Welt  religiöser  Erfahrung,  ein 
Sein,  das  doch  eben  noch  nicht  ist,  und  das  gerade  darin  sein 
Wesen  hat,  daß  es  in  der  realen  Welt  Wirklichkeit  werden 
will  durch  Vermittlung  des  menschlichen  Willens.  So  wird 
der  Wille  des  Menschen  gebunden  an  die  Würde  des  mora- 
lischen Gebotes. 

Das  Wort  erscheint   nun   in  der  Gestalt  des  sakrosankten 


i  Augustin  In  loannem  tract.  80,  3  zu  den  Worten  Job.  IB,  3:  ^hr  seid 
bereits  rein  wegen  des  Wortes,  das  ich  zu  euch  gesprochen  habe".  —  August  in 
schreibt  zu  dieser  SteUe :  „Warum  sagt  er  nicht ,  ihr  seid  bereits  rein  wegen 
der  Taufe,  mit  der  ihr  gewaschen  seid,  sondern  sagt  wegen  des  Wortes  .  .  . 
außer  weil  auch  im  Wasser  das  Wort  reinigt.  Nimm  das  Wort  weg  und  was 
ist  das  Wasser,  als  eben  Wasser?" 

«  Luther,  Kleiner  Katechismus,  Erlanger  Ausgabe  21,  17. 
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Gesetzes.  Das  Wort  in  dieser  Form  ist  die  strenge  For- 
derung des  Heiligen  an  sein  unheiliges  Volk.  Als  Gesetz 
wendet  es  sich  nun  wieder  nach  beiden  Seiten,  als  Gebot  des 
Verhaltens  gegen  Gott  und  Mitmenschend 

Wir  haben  zu  zeigen  versucht,  daß  das  heilige  Wort  Träger 
ist  und  Vermittler  einer  großen  Fülle  von  Lebensbeziehungen 
zwischen  Gott  und  der  Seele.  Vor  dem  Wort  aber  steht  eine 
andere  Größe:  das  heilige  Schweigen. 


^  Aber  nicht  alle  Gebote  und  Verhaltungsregeln  Gott  und  Menschen 
gegenüber  faUen  unter  die  Kategorie  des  heiligen  Wortes,  weil  sie  keines- 
wegs aUe  unter  der  Idee  des  Heiligen  stehen.  Heiliges  Wort  also  ist 
das  Gesetz  nur  dann  und  insofern  es  überschattet  wird  vom  Göttlichen  in  der 
Erscheinungs-  und  Anschauungsweise  des  Heiligen. 


/ 


;i 
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I.  Teil 

Das  inwendige  Sclnveigen 

1.  Abschnitt 
Das  Schweigen  im  Gottesumgang  des  Einzelnen 

1.  Kapitel 
Der  Sinngehalt 

1.  „Heiliges  Scliweig-eii  aus  Stille  geboren, 
Schleuse  bist  du  der  tieferen  Flut." 
Diese  Worte  eines  englischen  Quäkers  reden  auf  das  eindrück- 
lichste von  dem  Phänomen  der  religiösen  Welt,  mit  dem  wir 
es  in  dieser  Untersuchung  zu  tun  haben,  vom  heiligen  Schweigen. 
Auf  den  ersten  Blick  sollte  es  scheinen,  als  könne  von  inneren 
Unterscheidungen  nicht  gesprochen  werden,  da  doch  für  flüchtige 
Betrachtung  das  Phänomen  selbst  eine  absolute  Negation  dar- 
stellt. Jedoch  haben  wir  es  nicht  mit  dem  Schweigen  über- 
haupt zu  tun,  sondern  mit  heiligem  Schweigen.  Die  Kategorie 
also  des  Heiligen  ist  das  Auswahlprinzip,  unter  dem  wir  die 
religionsgeschichtliche  Erscheinung  des  Schweigens  betrachten 
und  diejenigen  Arten  auswählen,  die  einen  deutlich  spürbaren 
Sinngehalt  haben. 

Dies  heilige  Schweigen  aber  ist  keine  eindeutige  Größe. 
Vielmehr  bedeutet  es  einen  Komplex  oft  widerstreitender  Mo- 
mente, die  es  zu  unterscheiden  gilt.  Nun  können  diese  Momente 
ebensowohl  auf  dem  Gebiete  reiner  Innerlichkeit  liegen,  wie 
auch  auf  dem  der  äußeren  Erscheinung.  Diese  Erwägung  führt 
uns  zur  Klärung  des  Begriffes  „heiliges  Schweigen",  der  in  der 
nachfolgenden  Untersuchung  in  verschiedenem  Sinne  verstanden 
werden  muß. 
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Zunächst  denken  wir  naturgemäß  an  das  Schweigen  im 
Sinne  äußeren  Stilleseins,  und  unter  der  ausschließenden  Kategorie 
des  Heiligen  wäre  damit  ein  äußeres  Schweigen  aus  religiöser 
Erfahrung  gemeint,  ein  Schweigen  also,  das  deutlich  auf  seinen 
Tiefensinn  hinweist  und  keineswegs  in  seiner  äußeren  Erscheinung 
aufgeht  Nach  diesen  ganz  im  Seelischen  liegenden  Erfahrungen 
ist  zuerst  zu  fragen.  Die  verschiedenen  seelischen  Inhalte 
bilden  dabei  die  auszeichnenden  Merkmale  des  Schweigens. 
Außerdem  gilt  es,  in  diesem  ersten  Zusammenhang  noch  eine 
Querteilung  zu  machen  und  von  dem  Leben  der  Einzelseele 
die   religiösen  Interessen    der  kultischen  Gemeinschaft   zu 

unterscheiden.  .  .. 

Wir  kommen  wieder  auf  das  äußere  Schweigen  zurück, 
das  uns  soeben  auf  seine  seelisch-religiöse  Innenseite  hinwies. 
Dies  äußere  Schweigen  kann  nun  aber  als  solches  von  mannig- 
fach differenziertem  Eigenwert  sein,  sodaß  also  der  Ton 
nicht  so  sehr  auf  der  seelischen  Innenseite  liegt  als  vielmehr 
auf  der  deutlich  spürbaren  Außenseite:  magische  und  asketische 
Interessen  können  dies  Schweigen  in  seiner  Bedeutung  bestimmen. 
Von  großem  Interesse  wird  sodann  eine  zweite  Art  äußeren 
Schweigens :  das  V  e  r  s  c  h  w  e  i  g  e  n.  Man  spricht  nun  zwar  von 
dem  religiösen  Objekt,  aber  man  tut  das  in  seltsam  ver- 
hüllender Weise  aus  religiöser  Scheu  vor  dem  Heiligen. 

Endlich  kommt  eine  dritte  Art  äußeren  Schweigens  in  Be- 
tracht, die  im  letzten  Grunde  auf  einem  wesentlich  anderen 
Gebiete  liegt  als  die  zuvor  erwähnten.  Das  äußere  Schweigen 
kann,  wenn  auch  zunächst  nur  in  negativer  Weise,  aus  Er- 
kenntnis geboren  sein,  ja,  es  kann  sogar  als  Schweigen  er- 
kenntnishaltig  sein.  Dies  Schweigen  als  Erkenntnis  und  endlich 
gar  als  hypostasierter  religiöser  Erkenntnis-Gegenstand 
wird  zuletzt  zu  behandeln  sein. 

Wir  haben  versucht,  den  Stoff  in  seiner  reichen  und  darum 
im  strengen  Sinne  schlechthin  unerschöpflichen  Mannigfaltigkeit 
vorzuführen.  Zum  Sinngehalt  aber  gehört  außer  der  Stoff- 
auffindung  noch  die  Angabe  der  methodischen  Gesichts- 
punkte, unter  denen  der  Stoff  behandelt  werden  soll. 

2.  Es  läge  nahe,  in  eine  Erörterung  der  methodologischen 
Grundfragen  der  Religionswissenschaft  überhaupt  einzutreten, 
um  so  mehr,  weil  bisher  noch  keine  Einheit  in  der  Auffassung 
der  Aufgaben  und  Grenzen  unserer  Disziplin  erzielt  ist,  ja,  da 
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nicht  einmal  iiire  Notwendigkeit  und  wissenschaftlicheBerechtigung 
allgemein  anerkannt  wird.  Jedoch  verzichten  wir  auf  eine  aus- 
führliche Darstellung  und  beschränken  uns,  ohne  in  Auseinander- 
setzungen einzutreten,  auf  einige  Gesichtspunkte,  die  für  unsere 
Sonderaufgabe  von  Wert  sein  können. 

a.  Religionswissenschaft   und   Leben 

Wir  verstehen  unter  Religionswissenschaft  die  methodische 
und  erkenntnismäßige  Aneignung  religiöser  Tatbestände.  Diese 
Tatbestände  aber  sind  nicht  Personennamen  und  Göttervor- 
stellungen, nicht  Riten  und  Zauberbräuche,  sondern  das  religiöse 
Leben  in  seiner  ^lannigfaltigkeit  der  Gestaltungen.  Das  also 
kann  nicht  das  Ziel  unserer  Arbeit  sein,  den  zarten  Schleier 
religiöser  Innigkeit  zu  zerreißen  mit  unheiliger  Hand,  um  her- 
nach eine  Anzahl  toter  Wissensstücke  in  der  Hand  zu  haben, 
denen  Leben  und  Wärme  geraubt  sind,  weil  sie  seziert  und 
präpariert  allen  zur  Schau  lägen.  Es  kommt  vielmehr  darauf 
an,  das  religiöse  Leben  selbst  lebendig  zu  machen.  Die 
Tätigkeit  wissenschaftlicher  Analyse  kann  das  nicht  allein, 
sie  kann  nur  Mittel  sein.  Es  ist  nicht  zu  erwarten,  daß  die 
Ergebnisse  der  Tj^pisierung  je  als  solche  die  Sache  selbst  seien  \ 
Was  man  sehen  und  sagen  kann  in  wissenschaftlicher  Form  und 
in  gedanklichen  Kategorien  ist  immer  nur  Staffage  des  eigent- 
lichen Lebens,  die  leben  weckende  Synthese  hat  der  Leser 
oder  Hörer  selbst  zu  vollziehen.  Er  muß  die  Voraussetzungen 
zu  solcher  Verlebendigung  als  ein  Vermögen  a  priori  mit- 
bringen, sonst  bleibt  er  bei  dem  Gedankeugerüst  stehen  und 
nimmt  als  letzten  Sinn,  was  nur  als  logische  Struktur  von  Be- 
deutung ist.  Der  Arbeit  wissenschaftlicher  Analyse,  wie  sie 
hier  vornehmlich  zu  leisten  sein  wird,  hat  also  ein  Akt  schöpfe- 
rischer Synthese  zu  entsprechen  "^ 

b.  Das  Gegebene 


ö 


Wir  wollen  dasselbe  noch  von  einer  anderen  Seite  her 
deutlich  machen.  Es  gibt  gewissermaßen  drei  Sphären  des  Ge- 
gebenen und  alle  religionswissenschaftliche  Methodik  sollte  sich 


'  Zu  den  hier  berührten  methodologischen  Fragen  vergl.  man  die  Angriffe 
Brunners  in  „Erlebnis,  Erkenntnis  und  Glaube"  1921  S.  54  f. 

'  Vgl.  Kudolf  Ottos  Analyse  des  „Heiligen"  im  seinem  Buche :  Das  Heilige. 
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dessen  stets  bewußt  bleiben.    Das  ist  einerseits  die  Sphäre  des 
Gegenständlichen   und    sinnlich   Gegebenen.      Sodann  die 
Sphäre  des  Denkbaren  nnd  Gedachten  und  endlich  eine 
Sphäre,  die  man  umschreibend  die  des  Erlebbaren  nennen 
kann.  'Empirische  und  exakte  Forschung  ist  orientiert  an  den 
beiden  ersten  Gegebenheitsweisen,  während  die   dritte  zumeist 
außer  Acht  bleibt,  sie  aber  enthält  die  Inhalte  des  „Lebens". 
Es  ist  also  zu  fordern,   daß  innerhalb   der  Religionsgeschichte 
die  subjektive  und  lebendige  Art  des  Frommen,  mit  der  Sphäre 
des  Erlebbaren  in  Beziehung  zu  treten,  untersucht  wird,  daß 
man  versucht,  mit  Hilfe  wissenschaftlicher  Struktur-Kategorien 
und    hinter  dem    bloß  Erscheinungsmäßigen   in  der  religiösen 
Welt  das  Leben  zu  finden  und  zu  Bewußtsein  zu  bringen  in 
möglichster  Annäherung  an  systematische  Klarheit. 

c.  Intuitive  Erfassung 

Wie  aber  kann  erreicht  werden,  was  eben  gefordert  wurde? 
Hier  muß  zugegeben  werden,  daß  letzten  Endes  zu  verfahren 
ist  nach  unangebbaren  Prinzipien.  Es  gilt  Wesensschau  zu 
treiben,  das  aber  ist  die  Aufgabe  letztlich  intuitiven  Erfassens, 
dessen  Funktionsprinzipien  in  irrationaler  Tiefe  verborgen  sind. 
Nie  jedenfalls  gelingt  es  demjenigen,  etwas  von  dem  von  außen 
Gegebenen  zu  erfassen,  der  nicht  selbst  von  diesem  etwas  er- 
fahren  hat,  denn  Gleiches  wird  nur  durch  Gleiches  erkannt: 
religiöse  Wesenheiten  werden  nur  von  religiösen  Menschen  er- 
kannt, und  darum  stellt  sich  der  hier  umschriebene  Vorgang  der 
Erkenntnis  in  seiner  letzten  Tiefe  dar  als  ein  Akt  der  Wieder- 
erinnerung (Anamnesis). 

Unter  diesen  Gesichtspunkten  soll  das  heilige  Schweigen 
betrachtet  werden.  Wir  versuchen  nicht,  eine  historische  Ent- 
wicklung nachzuzeichnen  für  die  verschiedenen  Arten  des  heiligen 
Schweigens,  sondern  es  kommt  darauf  an,  diese  verschiedenen 
Arten  zu  analysieren  und  darzustellen.  Es  kann  darum  nicht 
davon  die  Rede  sein,  daß  die  primitivste  Art  heiligen  Schweigens, 
das  magische,  die  Grundlage  bilden  müsse  für  alle  höheren 
Arten.  Natürlich  sind  die  primitiven  Stufen  früher  als  die 
anderen,  aber  ein  zeitliches  Früher  und  ein  primitiveres  Sein 
ist  darum  noch  nicht  die  Voraussetzung  des  Nachfolgenden. 
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2.  Kapitel 
Das  heilige  Schweigen  als  Vorbereitung 

1.  Wir  haben  es  in  unserem  ersten  Teile,  der  vom  in- 
wendigen Schweigen  handeln  soll,  naturgemäß  vorwiegend  mit 
derjenigen  Art  von  Frömmigkeit  zu  tun,  die  F  r  i  e  d  r  i  c  h  Heiler 
durch  den  Ausdruck  der  „mystischen  Frömmigkeit"  von  der  „pro- 
phetischen" unterscheidet.  Das  erste  nun,  das  uns  unter  dem 
Gesichtspunkt  heiligen  Schweigens  an  den  Menschen  mystischer 
Frömmigkeit  auffällt,  ist  die  Tatsache  der  schweigenden  Be- 
reitung und  Vorbereitung  auf  Gott  und  seine  Nähe. 

Daß  es,  um  mit  Gott  in  Verkehr  zu  treten,  von  selten  des 
Menschen  einer  Vorbereitung  bedürfe,  ist  nicht  nur  dem  irreligiösen 
Menschen  zunächst  nicht  ohne  weiteres  einleuchtend,  auch  inner- 
halb der  Religion  sonst,  in  der  gewöhnlichen  Frömmigkeit,  weiß 
man  nichts  von  einer  besonderen  Vorbereitung  auf  den  Gottes- 
umgang. Mit  dieser  Feststellung  haben  wir  ein  entscheidendes 
Wesensmoment  mystischer  Frömmigkeit  erkannt,  das  für  das 
Verständnis  der  schweigenden  Vorbereitung  von  Bedeutung  ist: 
mystische  Frömmigkeit  besteht  in  dem  Auswachsen  und  Sich- 
übersteigern der  wesentlich  irrationalen  Momente  der  Religion. 
Der  Gottesumgang  selbst  nimmt  unter  der  Voraussetzung,  daß 
Gott  erfahren  wird  in  gesteigertem  Maße  nach  der  Seite  des 
„Fascinosum''''  und  unter  besonderer  Betonung  seiner  unmittel- 
baren Nähe,  den  Charakter  eines  wundersamen  Festes  und  eines 
dem  Alltag  völlig  entzogenen  und  entgegengesetzten  Er- 
lebnisses an.  Auf  solche  Höhepunkte  aber  muß  man  sich  im 
religiösen  Sinne  vorbereiten. 

Von  hier  aus  werden  die  Motive  religiöser  Vorbereitung 
deutlich.  Tauler  schreibt:  Das  ist  ivol  eine  notrede  das  man 
dem  Worte  ze  hörende  mit  has  enlan  gedienen  dcnne  mit  stillin  und 
mit  losende,  mit  sivigende;  sol  got  sprechende  alle  ding  müssen 
smgen ^.  Und  an  and.  Stelle  fährt  er  fort:  In  disem  mittel  steigende, 
in  disem  do  alle  ding  sint  in  dem  hüJisten  sivigende  und  ein  wor 
silendum  ist,  denne  iviirt  man  dis  wort  in  der  tvorheit  hörende ;  ivan 
sol  got  sprechen,  du  must  smgen;  sol  got  ingon  alle  ding  müssen 
uzgon"^.    Aus  diesen  Worten  Taulers  lesen  wir  drei  gesonderte 

'  Tauler,  Predigten  ed.  Vetter,  Berlin  1910,  S.  181  f. 
*  Tauler,  ed.  Vetter,  S.  11  f. 
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Motive  schweigender  religiöser  Vorbereitung  heraus:  einerseits 
das  starke  Gefühl  der  Ferne  von  Gott.  Der  Mensch  des  All- 
tags, befangen  in  den  Gedanken  der  Welt,  vermag  des  Ewigen 
nicht  gewiß  zu  werden.  Dieses  Empfinden  aber  ist  ohne  weiteres 
verbunden  mit  dem  anderen  korrespondierenden,  daß  Gott  das 
Ganz  Andere"  ist,  dem  der  gewöhnliche  Mensch  so  durchaus 
unähnlich  ist.  Das  vorbereitende  Schweigen  erst  in  seiner  zu 
erörternden  Beziehung  zum  innersten  Wesen  des  Menschen  ver- 
leiht dem  Frommen  für  das  Bewußtsein  des  Mystikers  das 
Feiertagsgewand,  in  dem  er  vor  Gott  treten  darf,  damit  Gott 
sich  ihm  offenbare. 

Endlich  klingt  in  diesen  Worten  das  Verlangen  nach  reli- 
giöser Mitteilung  irgendwelcher  Art  von  Gott  her,  das  Ver- 
langen nach  dem,  was  in  diesen  Worten  Taulers  und  auch  sonst 
gelegentlich  von  Meister  Eckhart  „das  Wort"  (im  Sinne  eines 
verhu7n  internum)  genannt  wird  ^  Um  aber  Gottes  Wort  ver- 
nehmen zu  können,  muß  der  Mensch  selbst  schweigen.  Das 
meint  auch  Angelus  Silesius,  wenn  er  schreibt: 

Das  Wort  schallt  mehr  in  dir  als  in  des  Andern  Munde, 

So  du  ihm  schweigen  kannst,  so  hörst  du  es  zur  Stunde  ^. 

Diese  Worte  sprechen,  wie  es  den  Anschein  hat,  vom  äußeren 
Schweigen.  In  Wahrheit  aber  ist  diese  ßede  der  Mystiker  von 
der  Notwendigkeit  zu  schweigen,  um  hören  zu  können,  nichts 
als  ein  Bild  innerer  Beziehungen  und  Verhältnisse,  die  im  vor- 
bereitenden Schweigen  gemeint  sind  und  die  im  äußeren  Stille- 
sein nur  ihren  Ausdruck  finden. 

2.  Schweig,  Allerliebster,   schweig,  kannst  du  nur  gänzlich 
schweigen, 
So  wird  dir  Gott  mehr  Guts,  als  du  begehrst,  erzeigen  ^ 

Die  Forderung  vorbereitenden  Schweigens  birgt  eine  tiefe 
religiöse  Erkenntnis.  In  einem  ägyptischen  Hymnus  heißt  es: 
„Du  süßer  Brunnen  für  den  Durstenden  in  der  Wüste,  er  ist  ver- 
schlossen für  den,  der  redet,  er  ist  offen  für  den,  der  schweigt. 
Kommt  der  Schweigende,  so  findet  er  den  Brunnen"*.  Wir  spüren, 

1  Siehe:  Meister  Eckhart  ed.  Pfeiffer  S.  44 ff.  (Predigt  über  Weisheit 
Salom.  XVIII  14). 

*  Angelus  Silesius,  Der  Cherubinische  Wandersmann  I  299  ed.  Bölsche, 
Jena  S.  41.  ^  Ang.  Silesius  II  8  ed.  Bölsche  S.  43. 

*  Aus  einem  Weisheitsbuche  des  Neuen  Kelches,  Hymnus  an  Thot,  bei 
Erman,  Die  ägyptische  Keligion,  Berlin  1909,  S.  99. 
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daß  diese  Worte  in  bildhafter  Form  von  der  rätselvollen  Tat- 
sache reden,  daß  nicht  alle  Menschen  teilhaben  können  an  der 
göttlichen  Otfenbariing.  Vielen  ist  der  Brunnen  auf  immer  ver- 
schlossen. Die,  denen  sich  Gott  verbirgt,  sind  hier  vorgestellt 
als  die  Redenden,  und  gemeint  sind  in  diesem  Bilde  die  Menschen 
des  lauten  Alltags,  die  an  der  sinnenfälligen  Oberfläche  der 
Dinge  haften,  die  Menschen,  denen  das  Vermögen  des  St.illeseins 
und  des  Beisichselberseins  fehlt. 

Das  ist  die  negative  Seite  der  Sache.  Andererseits  wird 
dem  Schweigenden  verheißen,  daß  er  den  Brunnen  findet.  Damit 
ist  bewiesen,  daß  die  ausschließende  Bedingung  möglicher 
Gotteserfahrung  in  einer  irgendwie  mit  dem  letzten  und 
innersten  Wesen  des  Menschen  zusammenhängenden  Haltung 
und  Einstellung  begründet  liegt.  Aus  diesen  Erkenntnissen  aber 
ergibt  sich  das  Wesen  der  schweigenden  Vorbereitung,  die 
diese  Grundbedingung  für  das  Finden  Gottes  herstellen  will. 

3.  Die  erste  notwendige  Konsequenz  ist  die,  daß  man  ver- 
sucht, Verhaltungsmaßregeln  zu  geben  für  die  Stellung, 
die  nötig  ist,  wenn  der  Gottesumgang  möglich  und  wirklich 
werden  soll.    Das  Schweigen  wird  zur  Selbstbereitung. 

Eiie  wir  die  einzelnen  Inhalte  solchen  Schweigens  betrachten, 
wollen  wir  auf  die  seltsame  Dialektik  achten,  die  in  der  For- 
derung der  schweigenden  Vorbereitung  auf  Gott  und  sein  Wort 
eingeschlossen  ist.  Es  muoz  sin  in  einer  stille  und  in  eime 
sivigene,  da  diz  wort  sol  geJioeret  tverden.  Man  enniac  discm 
Worte  mit  nihte  has  zuo  Jcomen  denne  mit  stilheit  und  mit  swi- 
geneK  Es  gilt  zu  schweigen,  nicht  nur,  weil,  wie  oben  aus- 
geführt wurde,  eine  äußerliche  Unmöglichkeit  vorliegt,  daß 
Gott  und  Mensch  zugleich  reden,  sondern  im  tiefsten  Grunde 
deshalb,  weil  das  eigene  Wort  der  Seele  verbunden  ist  mit 
einer  anmaßlichen  Selbstsicherheit  und  Selbst- 
gewißheit, die  wesensmäßig  Gott  ausschließt.  Wo  eigenes 
Wirken  für  möglich  und  wichtig  gehalten  wird,  da  ist  für  Gott 
kein  Raum. 

Nun  aber  entsteht  die  Antinomie:  um  das  eigene  Tun  und 
seine  Wertschätzung  auszuschalten  als  Vorbedingung  des  Ver- 
kehrs mit  Gott,  wird  gerade  in  der  Forderung  des  vorbereitenden 
Schweigens  mit  seiner  Fülle  von  Sondergeboten,  die  wir  gleich 
zu  betrachten  haben,  der  eigene  Wille  in  Bewegung  gesetzt. 

»  Eckhart,  ed.  Pfeiffer  S.  14. 
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Das  heißt,  der  Wille  hat  die  Aufgabe,  sich  selbst  aufzuheben. 
Es  ist  dies  die  Dialektik,  der  alle  religiöse  Verkündigung  aus- 
gesetzt ist,  und  die  m.  E.  unlösbar  ist. 

Wie  hat  sich  diese  Aufgabe  nun  inhaltlich  zu  vollziehen? 
Zunächst  begegnet  man  einer  Fülle  von   negativen  Geboten. 

In  der  griechischen  Abtei  Grottaferrata  im  Albaner  Gebirge 
steht  über  dem  Portal  einer  Kirche  die  Aufforderung  zu  schweigen : 
„Die  ihr  eintreten  wollt  in  das  Tor  des  Gotteshauses,  tretet 
heraus  aus  dem  Kausche  der  Gedanken,  damit  ihr  drinnen  die 
Kichter  gnädig  findet"  \  In  diesen  Worten  wird  die  Reinheit 
von  weltlichen  Gedanken  als  Inhalt  schweigender  Vor- 
bereitung gefordert. 

Viele  Äußerungen  der  Frommen  gehen  dahin,  daß  sie  die 
Stillegung  der  sinnlichen  Wünsche  und  Absichten  gebieten. 
So  versteht  es  auch  August  in:  Si  cui  sileat  tumuUus  carnis, 
sileant  phmitasiae  terrae  et  aqiiarum  et  aeris,  süeant  et  poli  et  ipsa 
sibi  anima  sileat  et  transeat  se  non  se  cogitando,  süeant  somnia  et 
imaginariae  revelationes,  omnis  lingiia  et  omne  Signum  et  quidquid 
transeundo  fit  si  cui  sileat  omnino  .  .  .  Ms  dictis  si  iam  taceant, 
quoniam  erexerunt  aurem  in  cum,  qui  fecit  ea,  et  loquatur  ipse 
soliis  non  per  ea,  sed  per  se  ipsum ,  ut  audiamus  verhum  eius, 
non  per  linguam  carnis  neque  per  vocem  angeli  nee  per  sonitum 
nubis  nee  per  aenigma  similitudinis,  sed  ipsum,  quem  in  his  amamus, 
ipsum  sine  his  audiamus  ^,  In  ähnlicher  Weise  hält  der  Mystiker 
Molin  OS  die  Aufhebung  der  Funktionen  aller  sinnlichen  und 
rationalen  Kräfte  des  Menschen  für  die  erste  Bedingung  des 
Gottesumgangs :  Triplex  silentii  genus  est.  Primum  verborum,  secun- 
dum  desideriorum,  tertium  cogitationum.  Primum  est  perfectum,  per- 
fectius  secimdum,  perfectissimum  tertium.  Primo  quod  est  verhorum 
acquiritur  virtus ,  secundo  quod  est  desideriorum  obtinetur  quies, 
tertio  quod  est  cogitationum  interior  recoUectio.  Non  loquendo,  non 
desiderando  non  cogitando  pervenitur  ad  verum  et  perfectum  Silen- 
tium mysticum,  in  quo  deus  loquitur  cum  anima,  ipsi  se  communicat 
eamque  docet  in  maxime  intimo  fundo  suo  perfectissimam  maximeque 
sublimem  sapientiam.  Ad  internam  Jianc  solitudinem  et  silentium 
mysticum  vocat  eam  ac  perducit,  quando  dicit  ad  ipsam  se  velle 
loqui  sola  in  secretissimo  atque  intimo  cordis.  Hoc  silentium  mysti- 
cum ingrediendum  tibi  est,   si  audire  cupis  suavem,  interiorem  ac 

^  Odo  Casel,  0.  S.  B.,  Die  Liturgie  als  Mysterienfeier  {Ecclesia  orans  IX) 
Freiburg  1922  S.  152  f.  «  Augustin  Confessiones  9,  25. 
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dimnam  vocem.  Non  sufficif  fugere.  mtindmn  ut  hoc  thesanrum  ac- 
quiras  nee  renunciare  desideriis  nee  omni  desiderio  et  cogitatione. 
Conquiesce  in  mysiico  hoc  silentio  et  aperi  porfam,  ut  Dens  se  tibi 
communicef,  tecim  se  uniat,  teque  in  se  transformet  ^  T  h  e  r  e  s  a 
von  Jesus  unterscheidet  4  Stufen  schweigenden  Gottesum- 
ganges, deren  erste  ungefähr  mit  dem  identisch  ist,  wovon  hier 
die  Rede  ist:  „Jetzt  ist  es  notwendig,  sie  (die  Seele)  von  allem 
Sehen  und  allem  Hören  abzuziehen  und  während  der  Be- 
trachtungsstunde gleichsam  in  tiefer  Eiusarakeit  das  vergangene 
Leben  zu  überdenken"-.  Auch  im  Neuplatonismu  s  findet 
sich  das  vorbereitende  Schweigen.  Pro k los  fordert  auf,  sich  der 
vielgestaltigen  Erkenntni.sse  zu  entschlagen,  alle  mannigfaltige 
Lebensform  abzustreifen,  sich  in  Kühe  zu  versetzen  und  in  die 
Nähe  der  Allursache.  Nicht  Meinung,  nicht  Phantasie,  nicht 
Leidenschaft  soll  sich  mehr  regen,  schweigen  muß  der  Wind, 
schweigen  das  All,  in  dieser  Ruhe  muß  der  Aufstieg  erfulgen». 

Eine  besondere  Form  der  schweigenden  Vorbereitung  tritt 
uns  bei  den  Quietisten  des  17.  Jahrhunderts  entgegen,  deren 
Grundprinzip  ihres  religiösen  Verhaltens  die  sog.  Ausleerung 
war,  worunter  sie  die  Ausschaltung  aller  Vorstellungen  nicht 
nur  weltlicher  Art,  sondern  sogar  die  Überwindung  religiöser 
Glaubensvorstellungen  verstanden:  „Die  Seele  muß  sich  von  allen 
bildlichen  Vorstellungen  mehr  und  mehr  ausleeren,  der  Glaube 
muß  zum  nackten  Glauben  werden,  mit  dem  sie  unmittelbar 
Gott  selbst  und  nur  ihm  sich  zuwendet''  *.  Diese  Worte  des 
Kardinals  Bona  enthalten  gewissermaßen  das  Programm  der 
quietistischen  Mystik.  In  demselben  Sinne  sagt  Molinosüber 
den  Zustand,  der  eintritt,  wenn  diese  Ausleerung  vollzogen  ist: 
„Man  muß  im  Gebete  mit  einem  dunklen  und  allgemeinen  Glauben 
in  Ruhe  verharren  und  muß  jeden  anderen  konkreten  Gedanken 
an  Gottes  Eigenschaften  vergessen"  ^ 

Wir  vermögen  zwei  Motive  dieses  besonderen  Verfahrens 
zu  erkennen.  Einerseits  ist  es  das  Bestreben  des  Frommen,  die 
Anschaulichkeit  Gottes  zu  beseitigen  aus  dem  Gefühl  heraus, 

'  Molinos  Manducatio  spirilualis  1687,  1,  17. 

*  Hahn,  Theresa  S.  154. 

'  Proklos  In  Flutoiäs  thcologiam  libri  sex  interjn:  Aemilius  Fortiis. 
Hamburg  1618  II  11  S.  109. 

*  Kardinal  Bona  bei  Heppe,  Geschichte  der  quietistischen  Mystik  i.  d. 
kath.  Kirche,  Berlin  1875  S.  59.  »  Molinos  bei  Heppe  S.  275. 
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daß  alle  genaue  Bestimmung  Gottes  im  anderen  Sinne  zugleich 
eine  Verneinung  einschließt.  Auf  der  anderen  Seite  kommt  es 
dem  Gläubigen  darauf  an,  da  ja  sein  Ziel  die  nächstmögliche 
Beziehung  zu  Gott  ist,  das  Bild  in  dieser  Beziehung  auszu- 
schalten und  somit  eine  Schranke  zu  beseitigen,  die  die  Gottheit 
in  ihrem  Ansichsein  trennen  würde  von  dem  Menschen,  der 
dieses  An  sich  der  Gottheit  gerade  begehrt  und  sich  nicht  mit 
einem  Transparent  begnügen  will.  So  entsteht  diese  eigentüm- 
liche quietistische  Stimmung,  die  H  e  i  1  e  r  mit  folgenden  Worten 
beschreibt:  „Diese  quietistische  Indifferenz  ist  eine  vage  sanfte 
Stimmung,  sie  entbehrt  jeder  Affektivität,  darum  tritt  sie  meist 
nicht  nach  außen  im  Gebetswort  und  Gebetsruf,  das  quietistische 
Gebet  ist  fast  stets  wortlos.  In  tiefer  Ruhe  und  völligem 
Schweigen  verharrt  die  Seele,  die  all  ihr  Wünschen  und  Be- 
gehren ertötet  hat"  ^  Wird  dieser  Prozeß  der  Ausleerung  auf 
die  Spitze  getrieben,  dann  tritt  ein  Zustand  ein,  der  gelegentlich 
mit  dem  der  Ohnmacht  verglichen  wird.  So  beschreibt  ihn 
Theresa  von  Jesus:  „Dieser  Zustand  ist  einer  inneren  und 
äußeren  Ohnmacht  ähnlich,  der  Körper  vermag  sich  nicht  zu 
regen,  und  die  Seele  empfindet  ihr  seligstes  Genügen.  Alle  ihre 
Kräfte  ruhen,  doch  ist  dies  kein  totes  Schweigen,  sondern  ein 
Sichverschließen  derselben  in  sich  selbst.  Das  Reden  ist  der 
Seele  beschwerlich,  und  über  dem  Beten  eines  Vaterunser  ver- 
geht wohl  eine  Stunde"  ^. 

Diesen  negativen  Vorschriften  entsprechen  die  positiven 
Gebote,  die  aus  jenen  zum  Teil  abgeleitet  werden  können,  die 
aber  auch  als  solche  häufig  in  den  Zeugnissen  der  Frommen 
vorkommen. 

Es  gilt,  sich  in  sich  selbst  zurückzuziehen  und  ein  Leben 
nach  innen  zu  führen,  ein  Leben  friedvollen  Insichselberruhens: 
Du  solt  dinen  ivandelberen  willen  einsencken  in  den  götlichen  willen, 
der  unbewegenlich  ist,  das  diner  Jcrangheit  geholffen  werde.  Die 
Seele  soll:  ein  raste,  ein  stille  in  ir  machen  und  sich  in  sich 
sliessen  und  vor  den  sinnen  in  dem  geist  sich  verbergen  und  versteclcen 
und  entslieffen  etwie  dicJce  und  machen  in  ir  ein  stillenisse  ein  in- 
reliche  raste^.  Unendlich  häufig  sind  die  Beschreibungen  der 
Sammlung  aus  der  Zerstreutheit  der  sinnlichen  Eindrücke, 
der  Konzentration    auf  das  Eine.     Johann  Arndt  schreibt: 

1  Heiler,  Das  Gebet  S.  342.  ^  Theresa  bei  Seppe  S.  15. 

*  Tauler,  Predigten  ed.  Vetter  S.  11. 
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„Warum  aber  dies  Licht  den  innersten  Grund  der  Seelen  nicht 
berühre,  ist  diese  Ursach,  daß  die  Kräfte  der  Seele  zerstreut 
seien  in  die  äußerlichen  Sinne,  da  keine  Ruhe  ist.  Denn  daselbst 
ist  keine  Ruhe,  da  das  Auge  alle  Dinge  sehen  will,  da  das  Herz 
alle  Dinge  bedenken  will,  denn  das  ist  eine  unruhige  und  zer- 
streute Seele  mit  ihren  Kräften.  Dies  Licht  aber  suchet  und 
begehret  einen  stillen  Sabbath  des  Herzens,  auf  daß  der  Mensch 
von  innen  erleuchtet  werde"  ^  Ähnliche  "Worte  finden  sich  bei 
Tauler:  Dise  menschen  sullent  in  gon  in  die  innerkeit  under 
ivilen  mit  hegerunge  und  mit  bilden  und  under  wilen  in  stillin  und 
in  swigende^.  Wichtig  ist  in  diesem  Zusammenhang  eine  Stelle 
bei  Plotin,  in  der  es  heißt:  'Eori^^erai  fxhv  yaq  b  voCg  -i^mv 
eig  ovdev  aXXo  fi  rcQog  rb  yialbv  ßXencjv,  s'/.sl  kavzbv  näg  xQenujv 
■A.a.1  öiöovg,  aiag  öe  y.al  olov  TiXrjQcüd-elg  (.livovg  ^. 

Diese  Akte  der  Vorbereitung  selber  aber  werden  gelegent- 
lich von  den  Frommen  religiös  gewertet.  Diese  Handlungen, 
die  zunächst  gewissermaßen  durch  die  Zweckmäßigkeit  geboten 
wurden,  werden  nun  verstanden  als  Akte  religiöser  Hingabe,  ja 
als  Formen  geistigen  Opfers:  „Ich  wage  Dich  nicht  zu  bitten, 
weder  um  Kreuze  noch  um  Tröstungen,  ich  bringe  einfach  mein 
Herz  Dir  dar.  Schlage  oder  heile,  beuge  mich  nieder  oder  richte 
mich  auf;  ich  bete  alle  Deine  Ratschläge  an,  ohne  sie  zu  kennen. 
Ich  schweige  nur,  ich  bringe  mich  Dir  zum  Opfer,  ich  gebe  mich 
Dir  hin"  (Fenelons)*.  Denselben  Sinn  lesen  wir  aus  den  Worten  im 
Poimandres:  Je^ai  Xoyiyiag  i)-voLag  ayvag  drtb  ipvxf^g  xai  xagdiag 
TiQog  ae  ävaTSTauevtjg,  avexldXr^ze,  appijr«,  ohottj]  ffiovovueve  ^. 

Das  Opfer  meint  Gott,  auch  das  Schweigen  als  Opfer  meint 
und  lobt  Gott.  So  wird  endlich  das  Schweigen  dieser  Art  zum 
Hymnus  auf  den  Ewigen,  den  die  Seele  erwartet,  um  ihn  bei 
sich  aufzunehmen.     Gregor  von  Nazianz  sagt:  ylaXel  oiyiö- 

fiSVOV    Vf.lVOV  ". 

4.  Gottesumgang  in  der  gesteigerten  Form  mystischer 
Frömmigkeit  war  das  Ziel,  worauf  das  heilige  Schweigen  vor- 
bereiten sollte.  Aber  wie  schon  oben  angedeutet  wurde,  liegt 
es  im  Wesen  der  Sache,  daß  der  Mensch,  der  in  der  vorge- 
schriebenen  Weise    sich  auf  Gott   vorbereitet,  dennoch  durch 


'  Job.  Arndt,  Wahres  Christentum  3,  10.         «  Tauler  ed.  Vetter  S.  244. 
»  Plotin,  Enneaden  V  5,  8.       *  Gebete  großer  Seelen,  Manch.  1925,  S.  137. 
^  Poimandres  1,  31  Reitzenstein  S.  338. 
"  Gregor  v.  Naz.  Pitra  Anal.  sac.  2,  46. 

2* 
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diese  Bereitung  allein  nicht  zum  Ziele  kommt.  Darüber  hinaus 
aber  erkennt  der  Fromme  auch  das,  was  noch  fehlt,  wenn  man 
den  Weg  der  Selbstbereitung  zu  Ende  gegangen  ist.  Der 
Fromme  fühlt,  daß  letzten  Endes  der  Gottesumgang,  besonders 
in  seiner  mystischen  Form,  abhängig  ist  von  dem,  was  religiös 
mit  dem  Begriffe  der  Gnade  gemeint  ist,  d.  h.  daß  seine  Mög- 
lichkeit und  Wirklichkeit  von  Faktoren  abhängt,  die  nicht 
in  der  Gewalt  menschlichen  Willens  liegen.  Dazu  muß  Gott 
selbst  eingreifen,  und  darum  erbittet  der  Fromme  von  Gott 
selbst  den  Zustand  wirklichen  Bereitseins  für  seine 
Offenbarungen.  So  sind  die  Worte  des  Thomas  v.  Kempen  zu  ver- 
stehen :  „Du  hast  mich  zuerst  erregt,  daß  ich  Dich  suchte"  ^  Und 
Theresa  empfindet,  daß  im  Zustande  dieses  Schweigens  über- 
natürliche Kräfte  im  Spiele  sind,  wenn  sie  sagt:  „Auf  der  Stufe 
des  Ruhegebetes  beginnt  der  Zustand  übernatürlich  zu  werden"  ^. 
Sie  empfindet  den  Zustand  des  Bereitseins  gewissermaßen  als 
übernatürliche  Fortführung  des  in  seinen  Anfängen  natürlich 
und  vom  Menschen  willen  eingeleiteten  Prozesses  der  Vorbereitung. 
Aber  noch  deutlicher  wird  gelegentlich  dieses  Erlebnis  der 
Gnade,  das  wir  in  dieser  Form  wirklichen  Bereitseins  erkannten, 
von  den  Frommen  in  ihrer  Sprache  ausgesprochen.  Augustin 
sagt:  „Daß  wir  beten,  ist  göttliches  Geschenk"".  Und  nach 
Pascals  schönem  Wort  spricht  Gott  zu  der  Seele:  „Du  würdest 
mich  nicht  suchen,  wenn  Du  mich  nicht  schon  gefunden  hättest"  *. 
Oder  wie  Augustins  Ausdruck  lautet:  „Er  selbst,  zu  dem  wir  doch 
zu  gelangen  uns  mühen,  macht,  daß  wir  anklopfen"  ^ 

Es  ist  interessant  zu  sehen,  daß  dieses  Bewußtsein,  letzten 
Endes  ohnmächtig  zu  sein  und  unfähig,  die  geeignete  Vor- 
bereitung auf  Gott  zu  vollziehen,  keineswegs  den  Frommen 
immer  gegenwärtig  ist.  In  den  oben  bereits  zitierten  Worten 
des  Molinos  z.  B. :  Hoc  silentium  mysticum  ingrediendum  tibi 
est,  si  audire  cupis  suavem  interiorem  ac  divinum  vocem  *,  wird 
eine  einfache  Regel  gegeben,  in  dem  Sinne,  wie  es  oben  dar- 
gestellt wurde,  und  die  Erfüllung  dessen,  was  erwartet  wird  von 


^  Thomas  v.  Kempen,  Imitatio  Christi,  3,  21,  7. 

*  Hahn,  Theresa  S.  81. 

^  Augustin  De  bono  perseverantiae  II  23. 

*  Pascal  Memoirial  oeuvre  compl.  1,  348. 

*  Augustin,  in  psahn.  108,  serm.  14,  2. 
^  Molinos  Mandmatio  spiritualis  1,  17. 
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Gott,  wird  einzio;  an  den  Vollzug  der  gegebenen  Ratschläge  ge- 
knüpft, ohne  jene  im  Grunde  religiösere  Erkenntnis,  im  letzten 
Sinne  doch  von  Gott  abhängig  zu  sein,  der  die  Gnade  schenkt. 
x4.us  dieser  Doppelseitigkeit  der  schweigenden  Vorbereitung 
entspringt  —  das  sei  in  diesem  Zusammenhange  nur  noch  an- 
gedeutet —  die  eigentümliche  Dialektik  der  Begriffe:  Bekehrung 
und  Berufung,  oder,  um  es  dogmengeschichtlich  auszudrücken: 
der  Streit  zwischen  Augustin  und  Pelagius. 


Kapitel  3 
Das  schweigende  Gebet 

1.  Es  ist  nur  ein  Schritt  von  der  schweigenden  Vorbereitung 
zum  schweigenden  Gebet.  Darum  ist  es  um  so  schwerer,  eine 
klare  Scheidung  zwischen  beiden  Arten  heiligen  Schweigens 
vorzunehmen.  Diese  Schwierigkeit  wird  noch  verstärkt  durch 
zwei  Momente,  die  begründet  sind  in  dem  Charakter  der  Quellen, 
die  wir  benutzen. 

Auf  der  einen  Seite  waltet  in  fast  allen  religiösen 
Quellen,  die  als  solche  unmittelbare  Zeugnisse  religiöser  Er- 
fahrung sind,  eine  weitgehende  Inkonsequenz  in  der  Wahl 
des  Ausdrucks.  Die  Frommen  reden  naturgemäß  die  Sprache 
der  Religion,  und  verwenden  darum  auch  keineswegs  immer 
dieselbe  Bezeichnung  für  die  gleiche  Sache.  So  kommt  es,  daß 
z.  B.  bei  Theresa  das  schweigende  Gebet  bald  den  Namen  des 
„betrachtenden  Gebetes",  bald  den  des  „Ruhegebetes"  führt. 
Es  gilt  also,  die  Sache  selbst  aus  der  Verkleidung  in  oft  irre- 
führende Bezeichnungen  herauszufinden. 

Zu  dieser  gewissermaßen  objektiven  Schwierigkeit,  die  in 
der  Inkonsequenz  des  sprachlichen  Ausdrucks  begründet  liegt, 
tritt  noch  eine  mehr  im  Subjekt  der  Frommen  begründete. 
Unsere  Zeugnisse  sind,  wie  oben  bereits  bemerkt  wurde,  reli- 
giöse und  nicht  theologische  Dokumente.  Das  bedeutet 
aber,  daß  die  i\Iitteilungen,  die  sie  enthalten,  keineswegs  hin- 
durchgegangen sind  durch  klärende  Reflexion.  Darum  besteht 
für  die  Analyse  die  Schwierigkeit,  aus  dem  bunten  Vielerlei 
dieser  unmittelbaren  Selbstzeugnisse  das  Typische  heraus- 
zufinden und  klarzustellen.  Damit  aber  wird  notwendig  der 
erstgegebenen  Lebenswahrheit  Gewalt  angetan. 
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Im  schweigenden  Gehete  nun  liegt  im  besonderen  Maße  diese 
Schwierigkeit  vor,  weil  der  Übergang  vom  vorbereitenden 
Schweigen  im  Bewußtsein  der  Frommen  nicht  immer  klar  ge- 
schieden ist.  Dennoch  liegt  ein  gewaltiger  Unterschied  vor,  der 
kurz  dadurch  umschrieben  werden  kann,  daß  hier  eine  erste 
Stufe  des  Gegenwärtig- Werdens  des  Göttlichen  erlebt  wird.  Die 
Erfüllung  des  Begehrens  hat  ihren  Anfang  genommen.  Aber 
selbst  dieser  Anfang  ist  bereits,  vom  Standpunkt  der  normalen 
Frömmigkeit  aus  gesehen,  im  höchsten  Grade  anormal  und  be- 
fremdend. Denn  wir  befinden  uns  hier  ja  in  einer  anderen 
Sphäre  der  Frömmigkeit. 

Im  schweigenden  Gebete  —  das  geht  ohne  weiteres  aus 
den  Quellen  hervor  —  wird  immer  der  Zustand,  der  in  der 
schweigenden  Vorbereitung  gewonnen  wurde,  vorausgesetzt.  So 
heißt  es  bei  Petrus  Alcantara  (gest.  1562):  „Das  Hauptmittel  zur 
Erreichung  und  Betätigung  wahrer  Frömmigkeit  sei  das  Gebet, 
das  aber  als  ein  auf  tiefinnerlicher  Sammlung  und  Selbst- 
konzentrierung beruhendes  Herzensgebet  (oratio  mentalis,  oratio 
recoUedionis)  geübt  werden  müsse,  in  welchem  nicht  das  reflek- 
tierende Denken,  sondern  der  Affekt  des  Willens  zur  Auswirkung 
komme"  ^  Und  der  Bischof  Pietro  Petrucci  drückt  dasselbe  in 
den  Worten  aus:  „Das  innere  Herzensgebet,  welches  die  Seele 
ohne  Worte  in  der  stillen  Ruhe  verrichtet,  ist  die  Äußerung 
des  von  allen  Stützen  der  Erkenntnis,  von  allem  Gefühl  und 
von  allen  bildlichen  Vorstellungen  befreiten,  reinen,  einfachen, 
nackten,  dunklen  Glaubens  und  der  von  aller  Lohnsucht  freien 
Liebe"  ^  Die  in  der  schweigenden  Vorbereitung  ausführlich  be- 
sprochene Konzentration  auf  das  Eine  wird  auch  im  schweigenden 
Gebet  als  selbstverständliche  Voraussetzung  angesehen.  So  heißt 
es  bei  Numenios:  Jemand,  der  ohne  von  anderem  abgelenkt  zu 
sein,  auf  einsamer  Warte  sitze  und  auf  das  Meer  schaue,  könne 
ein  sogar  kleines  Schiff  mit  einem  Blick  deutlich  überschauen, 
wenn  es  ganz  allein  auf  den  Wellen  treibe  und  somit  auf  dem 
Meere  nichts  den  Blick  zerstreue.  So  müsse  sich  auch,  wer 
mit  dem  einen  Agathon  in  Verkehr  treten  wolle,  von  allen  Ab- 
lenkungen scheiden,  zur  Beschäftigung  mit  ihm  gehöre:  Tlg 
äcpatog  xat  äöii^yr^Tog   ävexvüg  kqrif.iia  ^eOTieoiog^. 

^  Petrus  Alcantara:  Migne  Opera  Sanctorum  Teresiae,  Petri  de  Alcantara, 
Joannis  a  Cruce  etc.  Paris  1845  bei  Heppe  S.  7.        ^  Petrucci  bei  Heppe  S.  140  f. 
^  Numenios,  bei  Eusebius  Praeparationes  evangelicae  XI  22,  1. 
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2.  Wir  versuchen  zunächst  den  Inhalt   des  schweigenden 
Gebetes  zu  ergründen. 

a.  Dabei  tritt  uns  sogleich  wieder  der  fundamentale  Unter- 
schied zur  prophetischen  Frömmigkeit  entgegen :  Der  Inhalt  des 
schweigenden  Gebetes  besteht  nicht  in   irgendwelchen   gedank- 
lichen  Momenten,   in   mehr   oder   minder  geistigen   Wünschen, 
sondern  in  einem  starken  Vorwalten  des  Gefühls.    Die  Inhalte 
also   liegen   in    der  Mannigfaltigkeit   religiöser   Gefühle  völlig 
überschwenglicher  Art.    In  den  noch  in  anderer  Hinsicht  hernach 
zu   betrachtenden   Worten    Margaretha   Ebners    heißt   es:    Nu 
enphieng  ich  auch  ze  der  zu  von  yot,  wcnne  ich  unsern  herren  enphieng, 
und  so  gros  hozit  ivarn  as  phingsten  und  unser  froiven  tag,   aller 
großen  hailigen  tag,  mins  herren  sancti  Johans  tage  und  sunderlich 
all  advent  und  den  hailigen  tag  ze  ivihennahten  und  die  selben  hozit 
alle  han  ich  gross  genad  und  unmessig  süessiM  und  götlichen  trost. 
etivenn  so  himt  ez  mir  mit  der  gewonlichen  rede  .  .  .   etwenn   mit 
der  stvige^.    Auch  die  Verheißung,  die  Christus  in  seiner  Auf- 
forderung an  Margaretha,  des  Nachts  aufzustehen  und   in    die 
Kirche  zu  gehen,  ausspricht,  lautet:   Stand  uf  und  Jcum  zuo  mir 
in  den   cor,   ich  ivil  dir  as  güetlich  tuon,   as  ich  ie  getct^.      Und 
Theresa  spricht  gelegentlich  von   dem  schweigenden  Gebet  als 
der  Pforte  der  Gnade,  es  ist:   „die  Pforte,   durch  welche   seine 
überschwenglichen   Gnaden  bei  mir  Eingang  fanden.     Schließt 
man  sie,  so  weiß  ich  nicht,  wie  das  geschehen   soll.     Umsonst 
wird  er  verlangen,  in  eine  Seele  einzutreten  und  mit  himmlischer 
Wonne  sie  zu  erfüllen:  der  Zugang  ist  gehemmt,  denn  er  will, 
daß  solche  Mitteilungen  in  großer  Lauterkeit, '^Einsamkeit  und 
Sehnsucht  empfangen  werden"  ^.    Diese  starke  Gefühlsbetonung 
führt  nun  ihrerseits   selbst  zum  heiligen  Schweigen,  weil  der 
übermächtige  Inhalt   die  Ausdrucksmöglichkeit  in  der  Sprache 
aufliebt.    Margaretha  Ebner  erzählt:   Do   gieng   ich  ze  metin  in 
den  cor  und   ivolt   min  patci-  noster  sprechen   und  f\eng  si  an.     do 
liom  mir  as  grozziu  fröd  und  genade,  daz  ich  nimme  betten  mäht*. 
Aus   dieser  Gefühlsbetonung   erklärt  sich  natürlich   eine   hohe 
Wertschätzung    des   schweigenden  Gebetes.     Mit    begeisterten 
Worten  preist  Tauler  das  inwendige  schweigende  Gebet:  also 
Mein  also  ein  jung  haller  ist  für  hundert  tusent  marck  goldes,  also 

1  Ph.   Strauch,   Margarethe   Ebner  u.   Heinrich   v.   Nördlingen,   Freiburg 
1882,  36,  13.  ^  Strauch  aaO.  89,  17. 

■^  Hahn,  Theresa  8.  130.  *  Strauch,  M.  Ebner  S.  146,  24. 
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ist  alle  tissewendige  gebette  vor  diseme  gebette,  das  do  ist  und  heisset 
wore  einunge  mit  Gotte,  dis  geschaffene  geist  versincken  und  ver- 
smeltsen  in  dem  ungeschaffenen  geiste  Gottes^. 

b.  Ein  weiteres  Charakteristikum  des  Inhalts  des  schweigenden 
Gebetes  ist  die  zwar  nicht  notwendige,  aber  gelegentlich  vor- 
kommende Bewußtlosigkeit  des  Vorgangs.:  „Dieses  Gebet 
bedarf  keiner  Worte,  ja,  der  Betende  braucht  sich  seines  Betens 
gar  nicht  einmal  klar  bewußt  zu  sein"  2.  Die  Tatsache,  daß 
der  Fromme  sich  des  schweigenden  Gebetes  nicht  bewußt  zu 
sein  braucht,  beweist  die  Unmittelbarkeit  der  Beziehung 
zu  Gott,  denn  Bewußtsein  bedeutet  immer  ein  Heraustreten  aus 
dem  LebeDszusammenhang  und  damit  ein  Distanzgewinnen  zu 
seiner  eigenen  Erfahrung.  Je  intensiver  aber  die  gefühlsbetonte 
Beziehung  zu  Gott  ist,  um  so  mehr  schließt  sie  das  Bewußtsein 
ihrer  selbst  aus.  Ähnlich  äußert  sich  Augustin:  „Die  Sehnsucht 
betet  immerdar,  ob  auch  die  Zunge  schweigt ^  „Aus  diesen 
Worten  erkennen  wir  noch  weiterhin,  daß  das  schweigende 
Gebet  für  den  Menschen  mystischer  Frömmigkeit  keineswegs 
ein  flüchtiger  Rauschzustand  ist,  sondern  möglicherweise  zur 
ständigen  Lebenshaltung  werden  kann.  In  den  '  Worten 
Sebastian  Franks:  „Die  Eingekehrten,  geistlich  Gesinnten,  die  in 
Gott  leben  und  weben,  beten  oft,  w^enn  sie  den  Mund  nicht  auftun 
und  selbst  nicht  wissen,  was  sie  beten"  ^  wird  dies  Zustands- 
mäßige  umschrieben  durch  den  Begriff  der  „geistlichen 
Gesinnung". 

c.  Dieses  schweigende  Gebet  wird  von  den  Frommen  selbst 
wenn  sie  sich  Rechenschaft  zu  geben  suchen  über  ihre  Er- 
fahrungen, auf  doppelte  Weise  umschrieben. 

Im  schweigenden  Gebet  —  und  das  ist  am  Ende  seine  beste 
Definition  —  handelt  es  sich  um  ein  unmittelbares  Berühren 
Gottes,  ein  Nahekommen  von  Wesen  und  Wesen.  Meister 
Eckhart  schreibt:  Gotes  gehurt  in  der  sele  ist  niht  anders  denne 
ein  sunderliches  göteliches  her  Heren  in  einer  sunderlichen 
himeJischen  wise,  da  got  dem  geiste  lochet  uz  dem  gestürme  creatur- 
^  icher  unrouwe  in  sine  stille  eineJceit,  da  sich  got  dem  geiste  gemeinen 
mac  nach  siner  götUchen   eigenschaft^.     Alle  Mittel,   die   sonst 

1  Tauler  ed.  Vetter  S.  68.  ^  Heppe  S.  47,  2. 

*  Augustin,  in  psalm.  37,  14  serm.  80. 

*  Sebastian  Frank,  Paradoxa  ed.  Ziegler,  S.  249. 

*  Eckhart  ed.  Pfeiffer  479. 
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der  Beziehung  you  Subjekt  und  Objekt  dienen,  werden  ängstlich 
abgelehnt,  wenn  es  sich  um  die  Beziehung  zu  Gott  im  schweigenden 
Gebete  handelt:  Daz  ist  daz  mitel  sivigen,  ican  dar  in  enkam  nie 
kein  creidure  noch  bilde  noch  diu  sele  enhat  da  iveder  wir  he  n 
noch  V  er  st  an  noch  eniveiz  dar  umheJcein  bilde  ivcder  von  ihr  selber 
noch  von  keiner  creatnre.  Allin  iccrc  diu  die  sele  tvirket,  diu  ivirket 
si  mit  den  kreften.  Swaz  si  verstet,  daz  verstet  si  mit  der  Vernunft. 
So  si  gedenket,  daz  tiiot  si  mit  dem  gedehtnisse.  Soll  sie  minnen, 
daz  tuot  si  mit  dem  ivillen  und  also  ivirket  si  mit  den  kreften  unde 
niht  mit  dem  ivesene.  Alles  ir  uz  wirken  haftet  iemer  an  etwas 
mit  eis  .  .  .  aber  in  dem  wesene  enist  kein  werc.  da  von  hat 
diu  sele  in  dem  ivesene  kein  iverc,  wan  die  krefte  da  mite  si  ivirket, 
die  fliezent  uz  den  gründe  des  wesens,  mer  .  .  .\  Darum 
erscheint  dem  Frommen  diese  Art  von  Gebet  häufig  als  Gebet 
Gottes  selbst.  So  sagt  Nilus  Sinaita:  „Wenn  Du  beten  ^\illst, 
brauchst  Du  Gott  dazu,  der  das  Gebet  dem  Betenden  eingibt"  ^ 
(oratio  infiisa).  Oder  noch  deutlicher  wird  dasselbe  von  Jaläl- 
ed-din  Rumi  gesagt: 

Solch  Gebet  gleich  anderen  halte  nicht! 
Dies  Gebet  traun  nicht  er  selbst,  nein  Gott  es  spricht, 
Sieh'  es  betet  Gott,  und  er  steht  tief  versenkt, 
Gott  Versenkung  ihm  und  auch  Rrhörung  schenkte 

Auch  Theresa  spricht  von  dem  Zug  zum  inwendigen  Gebet, 
den  Gott  selbst  verleiht  *. 

3.  Aus  dieser  Darstellung  des  Inhalts  des  schweigenden 
Gebetes  ist  gelegentlich  schon  die  Weise  des  schweigenden 
Gebetes  deutlich  geworden.  Jedoch  bedarf  es  noch  genauerer 
Untersuchung  dessen,  was  oben  nur  gelegentlich  und  allgemein 
angedeutet  wurde. 

a.  Der  erste  Gesichtspunkt,  der  hierbei  in  Frage  kommt, 
ist  der  Gedanke  der  Passivität.  Von  der  Ausschaltung  alles 
Wirkens  der  eigenen  Verstandes-  und  Seelenkräfte  ist  wiederholt 
die  Rede  gewesen.     Wir  erinnern   an  das  oben  zitierte  Wort  I 

Theresas,  daß  der  Zustand  der  schweigenden  Vorbereitung  einer  , 

geistlichen  und  körperlichen  Ohnmacht  gliche.     Ja  gelegentlich 


1  Eckhart  ed.  Pfeifer  4  ff. 

■^  Nilus  Sinaita,   de  or.  53  in  Migne,    Patrolo/^ia  Series  Graeca,  79,  1180. 
'  Tholuk,  Blütenyammlung  aus  der  morgenläudischen  Mystik,  Berlin  1826, 
S.  189.  *  Hahn,  Tberesa  S.  125. 
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wird  das  Bild  gebraucht,  daß  die  Seele  dem  Wachs  gliche,  das 
darauf  warte,  daß  Gott  ihm  sein  Wort  einpräge  K 

Nach  diesen  Worten  nun  könnte  man  vermuten,  daß  es  sich 
also  hier  um  interesselosen  Gleichmut  handele,  der 
widerstandslos  alles  mit  sich  geschehen  ließe.  Und  in  der  Tat 
wird  von  nicht  wenigen  gerade  darin  das  Wesen  der  Mystik  ge- 
sehen, daß  man  diese  tatenlose  Indifferenzstimmung  hervorhebt 
und  tadelt.  Hier  liegt  ein  gewaltiger  Irrtum  vor.  Der  Begriff 
des  Gleichmuts  ist  irreführend,  und  das  oben  angeführte  Bild 
vom  Wachs  ist  nur  halb  richtig  und  erfährt  seine  notwendige 
Ergänzung  durch  den  weiteren  Zusammenhang,  in  dem  es  steht. 
Franz  von  Sales  schreibt:  „Das  Gebet  der  in  die  wahre  Ruhe 
eingegangenen  Seele  ist  nicht  sowohl  eine  Äußerung  der  Re- 
signation, als  vielmehr  eine  Betätigung  ihrer  absoluten  In- 
differenz, in  der  es  der  Seele  ganz  gleichgültig  ist,  was  Gott 
mit  ihr  tut.  Sie  ist  dem  göttlichen  Willen  gegenüber  wie  ein 
Wachs,  welches  in  sich  eindrücken  läßt,  was  derjenige,  der  es 
in  der  Hand  hat,  dem  Wachs  eben  einprägen  will.  .  .  .  Die 
gleichgültige  Seele  würde  die  Hölle  dem  Himmel  vorziehen, 
wenn  sie  wüßte,  daß  Gott  daran  sein  Wohlgefallen 
hätte  und  in  der  Hölle  von  der  Seele  durch  ihre 
Ergebung  in  seinen  Willen  verherrlicht  werden 
sollte"  2.  Also  nicht  Indifferenz,  sondern  im  Gegenteil  höchste 
Interessiertheit  an  Gott  liegt  dem  schweigenden  Gebet  zu- 
grunde. Es  hat  eine  bewußte  Wahl  stattgefunden  zwischen 
Gott  und  Welt  und  sie  ist  in  einer  sonst  unerhörten  Ent- 
schiedenheit zugunsten  Gottes  ausgefallen.  Aus  dieser  Stellung- 
nahme folgt  nun  die  Indifferenz  der  Welt  gegenüber, 
dieser  Gleichmut  aber  ist  ablehnend. 

Auf  der  anderen  Seite  kommt  hierbei  noch  eine  besondere 
Art  von  Gleichmut  und  Passivität  Gott  gegenüber  vor.  Das 
Höchstmaß  von  Interesse  an  Gott  schließt  alle  Gedanken  an 
das  eigene  Wohl  aus,  und  darum  gewinnt  die  Passivität  Gott 
gegenüber  den  Charakter  völliger  Gleichgültigkeit  gegen 
alles,  was  er  schickt,  wenn  nur  er  es  ist,  von  dem 
es  kommt.  Der  Passivität  also  liegt  eine  entschiedene  Zu- 
stimmung zugrunde  und  damit  also  ein  bedeutendes  Maß  von 
Aktivität.    Jean  de  Bernieres  spricht  von  dieser  Wesensseite 

1  Franz  von  Sales  Traite  IX  14  bei  Heppe  S.  55  f. 
^  Franz  v.  Sales  bei  Heppe  S.  55 f. 
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des  schweigenden  Gebetes:  „üas  innere  Gebet  ist  entweder  ein 
solches,  das  zugleich  tätig  und  leidend  ist  (indem  die  Seele 
bald  selbst  wirkt,  bald  Gott  in  sich  wirken  läßt)  oder  es  ist 
schlechthin  leidend,  indem  es  zu  seiner  einzigen  Stütze   den 
leidenschaftlichen  Zug  Gottes  hat.     In   diesem  Stande 
nimmt  die  Seele  die  göttliche  Wirksamkeit  durch  eine  schwei- 
gende Zustimmung   in   ihrem    tiefsten  Grunde  auf  und   läßt 
sich  nach  und  nach  erheben  von   den  Sinnen  zum  Geiste  und 
von  dem  Geiste  zu  Gott,  der  in  dem  Grunde  der  Seele  seinen 
Sitz  hat"  ^    In  dieser  höchst  bezeichnenden  Stellungnahme   er- 
kennen wir  geradezu  ein  Wesensgesetz  aller  Mystik,  das 
etwa  so  lauten  könnte:  Der  Intensität  des  Interesses 
an   Gott   entspricht   das  Maß   an   religiöser  Passi- 
vität und  das  Bewußtsein  des  Gnadenwaltens  Gottes, 
b.  Das  schweigende  Gebet  als  Passivität  tritt  gelegentlich 
mit  solcher  Gewalt  auf,   daß  der  fromme  Sinn  in   dem  starken 
Bewußtsein    der  Gnade    es   als   „Zwang-'   und   „Gefangen- 
schaft" empfindet,  aber  dennoch  als  ein  höchst  beglückendes 
Gut.     Diese  merkwürdige  Erscheinung  begegnet  uns  z.  B.  bei 
Margaretha   Ebner:    Nu  enphieng  ich  auch  se   der  zit  von    got, 
ivenne  ich  unsern  herren  enphieng,  und  so  gros  hozit  icarn  as  phingsten 
und  unser  froicen  tag,  aller  grossen  hailigen  tag,  mins  herren  sancti 
Johans  tage  und  sunderlich  all  advent  und  den  hailigen  tag  ze  wihen- 
nahten  und  die  selben  hozit  alle  han  ich  gross  genad  und  unmessig 
süessilet  und  götlichen  trost.    etivenn  so  Jcumt  ez  mir 
mit   der   geivonlichen   rede   .  .  etivenn    mit   der   swige^. 
Und  an  anderer  Stelle  fährt  sie  fort :  In  der  osterwochen  ze  ctm- 
plet  an  dem  dornstag  do  Jcom  mir  diu  steige,  von   der  ich  vil  ge- 
scrihen  han,  und  in  der  ivas  ich  biz  nach  prime  .  .  '■'.     Be- 
sonders   deutlich    tritt   das   heilige    Schweigen    als  Zwangs- 
zustand in  folgenden  Worten  zutage:  Nu   wart  mir  nach    der 
hoiazit  geben  diu  gebunden  swige  .  .  .   und  ze  der  zit  icart  mir 
daz  von  got  geben  mit   creftiger  genade:  'du   bist  der  ivarhait  ain 
begrifferin,  miner  süessen  genad  ain  cnphinderin  .  .  .  ich   bin   ain 
gemahel  diner  sei,  daz  ist  mir  ain  tust  ze  miner  ere  .  .  .*. 

1  Jean  de  Bernieres  bei  Heppe  S.  91.  —  Wir  sehen  in  diesen  Worten 
eine  entschiedene  Widerlegung  der  Angriffe,  die  gelegentlicli  gegen  dio  Mystik 
erhoben  werden,  wenn  gesagt  winl,  sie  nähme  (iott  nicht  ernst  und  laufe  nur 
auf  eine  fruitio  dei  hinaus.  ''  Margarethe  Ebner  bei  Strauch  36,  13. 

»  Strauch  S.  58,  6.  *  Strauch  S.  69,  11. 
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c.  Endlich  legt  die  Frage  nach  der  Weise  des  schweigenden 
Gebetes  eine  Erörterung  des  Verhältnisses  von  Gott  und 
Seele  hinsichtlich  der  Einheit  oder  derGeschiedenheit 
beider  voneinander  nahe.  Bleibt  das  Bewußtsein  der 
eigenen  Persönlichkeit  des  Frommen  erhalten  im  schweigenden 
Gebet  oder  verschwindet  es  zugunsten  völliger  Einheit  mit  Gott? 

Diese  Frage  scheint  dahin  zu  beantworten  zu  sein,  daß 
zwar  die  Seele  das  deutliche  Bewußtsein  hat,  in  einer  gött- 
lichen Atmosphäre  zu  atmen:  „Herr,  himmlischer  Vater", 
betet  Mechthild  von  Magdeburg,  „zwischen  dir  und  mir  geht 
immerfort  ein  unbegreifliches  Atmen,  worin  ich  viele 
Wunder  und  unaussprechliche  Dinge  erkenne  und  sehe"  \  Und 
auch  Madame  Chantal  nennt  dies  Gebet  ein  „wortloses  Atmen 
der  Liebe  in  der  unmittelbaren  Gegenwart  Gottes"  ^  Aber 
gerade  diese  Bilder  vom  Atmen  zeigen,  daß  dennoch  das 
menschliche  Bewußtsein  sich  in  Entfernung  von  dem 
göttlichen  Wesen  fühlt.  Auch  aus  Theresas  Worten  geht 
dies  Empfinden  der  Dualität  deutlich  hervor,  wenn  sie 
sagt:  „Das  betrachtende  Gebet  ist,  wie  mir  scheint,  nichts  an- 
deres als  ein  traulicher  Umgang  der  Seele  mit  einem  Freunde, 
von  dem  sie  sich  geliebt  weiß"  ^. 

Zwar  entstammt  dies  Schweigen  einer  Einheit,  aber  die 
Zweiheit  wird  durch  sie  nicht  ausgeschlossen.  Diese  Erkenntnis 
spricht  sich  auch  in  den  Worten  Philos  aus:  „Mit  dem  ausge- 
sprochenen Worte  vorzugehen,  ist  nicht  sicher,  weil  es  eine 
Zweiheit  bedeutet,  aber  ohne  Wort,  nur  mit  der  Seele  das 
Seiende  zu  beschauen,  ist  ganz  sicher,  weil  es  der  ungeteilten 
Einheit  entspricht  .  .  .  Nur  jenen  Menschen  schenkt  sich 
der  göttliche  Geist  .  .  .,  die  mit  freiem  und  bloßem  Geiste  zu 
Gott  kommen"  ^  Es  handelt  sich  also,  wie  wir  zusammenfassend 
feststellen,  um  eine  Dualität  von  Gott  und  Seele  auf 
dem  Boden  einer  übergeordneten  Einheit. 

4.  Zum  Schlüsse  suchen  wir  uns  noch  zu  unterrichten  über 
das  Organ  des  schweigenden  Gebetes,  um  auch  von  dieser  Seite 
her  einen  Blick  in  das  Wesen  der  Erscheinung  zu  tun. 

a)  Zunächst  können  uns  verschiedene  für  das  schweigende 
Gebet  vorkommende  Namen  den  Weg  weisen:   Theresa  nennt 

'  Mechthild  von  Magdeburg,  Oöenbanmgen  2,  24. 

*  Madame  de  Chantal  bei  Heppe  S.  47. 

*  Hahn,  Theresa  S.  126.  *  Philo,  de  gigant.  52  ff. 
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es  das  „innere" ',  Tauler  und  Tersteegen  das  „inwendige"  \ 
Johann  vom  Kreuz  das  „betrachtende"^  Gebet.  Daneben 
steht  eine  Reilie  von  Bezeichnungen,  die  mehr  inhaltlicher  Art 
sind.  Augustin  spricht  von  der  oratio  spintualis,  quae  fit  in  in- 
timis  cordis,  von  der  oratio  inferior^.  Bei  Theresa  findet  sich 
neben  der  oben  angeführten  Bezeichnung  noch  der  Ausdruck 
oratio  mentalis  ^. 

b)  Drei  weitere  Bezeichnungen  enthüllen  uns  je  eine  neue 
Seite  der  Sache.  In  den  bereits  zitierten  Woiten  des  Bischofs 
Petrucci  wurde  das  schweigende  Gebet  das  „innere  Herzens- 
gebet" genannt".  Das  „Herz"  ist  das  Vermögen  irra- 
tionaler Gefühlserkenntnis,  und  somit  betont  dies  Wort 
den  oben  ausgeführten  emotionalen  Charakter  des  schweigenden 
Gebetes. 

c)  Meister  Eckbart  erörtert  ausführlich  die  Frage  nach 
dem  Organ  des  schweigenden  Gebetes,  indem  er  fragt,  wo  die 
„5<a<"  sei,  da  das  Wort  Gottes  im  heiligen  Schweigen  geboren 
werde:  Ach,  Herre,  wa  ist  das  sivigen  tmde  iva  ist  diu  stat, 
da  dis  IV ort  ingesprochen  ivirt?  ivir  sagen:  .  .  .  ez  ist  in  dem 
lutersten,  das  diu  sele  geleisten  niac,  in  dem  edelsten,  in  dem  gründe, 
ja  in  dem  wesene  der  sele.  Das  ist  das  mitel  steigen,  ivan 
dar  in  enkam  nie  kein  creature  noch  bilde  noch  dui  sele 
enhat  da  tveder  wirken  noch  verstan  noch  eniveiz  dar 
umbe  kein  bilde,  weder  von  ihr  selber  noch  von  keiner 

creature da  von  hat  dui  sele  in  dem  ivesenne  kein  werc, 

wan  die  krefte,  da  mite  sie  ivirket,  die  fliesent  vs  dem  gründe  des 
Wesens,  mer:  in  dem  gründe  da  ist  das  mitel  sivigen,  hie  ist  alleine 
ruowe  und  ein  ivonimge  suo  dirre  gebürte  unde  suo  diesem  tverce, 
das  got  der  vater  allda  sprichet  sin  ivorf^.  Die  Ausdrücke  der 
„Grund"  und  das  „Wesen"  betonen  die  Tatsache,  daß  dies 
schweigende  Gebet  in  dem  Wesens  Zentrum  des  Menschen 
vor  sich  geht,  da,  wo  der  Mensch  wirklich  ganz  er  selber  ist, 
frei  von  allen  Hüllen  bloßer  Gedanken  und  niedriger  Alltags- 
interessen. 


'  Hahn,  Theresa  S.  88. 

2  Tauler  ed.  Vetter  S.  155 ;  Tersteegeu,  Briefe  I  184. 

'  Asketische  und  mystische  Bibliothek  18,  402. 

*  Augustin  De  serm.  dorn,  in  Monte  sec.  Matth.  2,  11. 

*  Theresa  Camino  de  perfedion  36.  ^  Heppe  S.  140. 
'  Eckhart  ed.  Pfeiffer  S.  4  ff. 
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d)  Tiefer  führt  das  andere  bekannte  Wort  Eckharts  von 
der  scintiUa:  diu  vierde  frage  ist:  in  wellier  stat  oder  kraft  in 
der  sele  daz  ewig  wort  werde  aller  eigeyitlichest  gehorn?  .  .  .  Der 
funke  der  sele  ist  ein  lieht  götlicher  glicheit,  daz  sich  alle  zit 
uf  got  neiget.  Diu  Verborgenheit  des  gemüetes  ist  als  ein  samenunge 
alles  götUches  guotes  und  dller  götlicher  gaben  in  dem  innersten 
wesen  der  sele,  das  ist  als  ein  gruntloser  brunne  alles  götlichen 
guotes^.  Der  „Funke",  der  sich  ständig  auf  Gott  neiget,  deutet 
noch  einmal  die  letzte  seelische  Haltung  des  religiösen  Menschen 
an,  von  der  oben  S.  20  als  der  Gnade  gesprochen  wurde. 

4.  Kapitel 
Das  heilige  Schweigen  als  religiöser  Gleichmut 

Wir  kommen  zu  einer  grundsätzlich  anderen  Art  heiligen 
Schweigens,  zum  Schweigen  aus  Gleichmut.  Jedoch  werden 
wir  sehen,  daß  der  Begriff  Gleichmut  keineswegs  eine  eindeutige 
Größe  ist.  Vielmehr  umschließt  dieser  Begriff  eine  große  Fülle 
von  verschiedenen  Arten,  die  alle  aus  einer  einheitlichen  Seelen- 
haltung, eben  aus  Gleichmut  stammen,  die  aber  dennoch  auch 
psychologisch  durchaus  voneinander  verschieden  sind. 

1.  Um  ein  möglichst  vollständiges  Bild  dieser  religiösen 
Erscheinung  zu  geben,  müssen  wir  zunächst  zurückgreifen  auf 
die  im  Zusammenhang  des  vorbereitenden  Schweigens  und  des 
schweigenden  Gebetes  betonte  und  ausführlich  dargestellte 
Passivität  der  Seele ^.  Denn  hier  lag  bereits  eine  Art  reli- 
giösen Gleichmuts  vor,  die  in  dem  obigen  Zusammenhang  nur 
als  Element  neben  anderen  auftrat,  und  an  die  deshalb  hier,  wo 
es  sich  darum  handelt,  eine  systematische  Darstellung  dieses 
religiösen  Phänomens  zu  geben,  noch  einmal  erinnert  werden 
soll.  Jedoch  können  wir  nur  mit  Vorbehalt  diese  Erscheinung 
hier  einreihen,  denn  wir  erkannten  ja  als  das  tiefste  Wesen 
dieser  religiösen  Haltung  gerade  ein  Höchstmaß  an  Interesse, 
eine  leidenschaftliche  Parteinahme  für  Gott,  also  das 
diametrale  Gegenteil  von  religiösem  Gleichmut.  Aber  das  eben 
mag  hier  als  eine  erste  Form  des  Gleichmuts  angesehen  werden : 
ein  Gleichmut,  der  als  solcher  durch  nichts  überboten  werden 
kann,  der  aber  selbst  gerade  durch  sein  ins  Ungemessene   ge- 

1  Eckhart  ed.  Pfeiffer  S.  480.  «  Siehe  S.  25  ff.  dieser  Untersuchung. 
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steigertes  Gegenteil  hervorgerufen  wird.  Um  noch  einmal  einen 
Eindruck  von  dem  zu  geben,  worum  es  sich  hier  handelt,  mag 
folgendes  Beispiel  aus  einer  ganz  anderen  religiösen  Welt,  näm- 
lich aus  dem  Taoism US  Chinas  angeführt  werden,  zugleich  als 
Nachtrag  zu  dem,  worauf  es  in  unserem  früheren  Zusammen- 
hange ankam.  Es  ist  eine  seltsame  Tatsache,  daß  auch  im 
Taoismiis  Chinas  der  sonderbare  Begriff  der  ,.Leere''  vorkommt: 
„Selbstlosigkeit,  Selbstentäußerung,  Selbstauslöschung  —  alle 
diese  Eigenschaften  sind  in  dem  Ausdruck  „Leere"  einbegriffen. 
Leere  bedeutet  in  diesem  Sinne  auch  soviel  wie  Wunschlosigkeit 
und  Leidenschaftslosigkeit.  Um  leer  wie  das  Tao  des  Himmels 
zu  werden,  muß  der  Mensch  dem  Beispiel  des  Himmels  folgen 
und  jede  Vorliebe  und  Abneigung  preisgeben,  er  muß  in  einem 
Zustand  völliger  Gleichgültigkeit  und  Unerregbarkeit  leben. 
Wenn  er  keinen  "Wunsch  mehr  hat,  nicht  einmal  mehr  nach 
Wissen  und  Kenntnis,  dann  erlöst  er  sich  von  sich  selbst,  wird 
Nichts.  In  diesem  Zustand  völliger  Leidenschaftslosigkeit  und 
Teilnahmlosigkeit  wird  der  Mensch  vollkommen  rein,  so  rein 
wie  der  Himmel  selbst"  ^  Diese  Worte  DeGroots  werden  be- 
stätigt durch  die  Worte  des  Kuan  Tse:  „Das  Tao  ist  nicht 
fern,  und  doch  ist  sein  Erreichen  schwer.  Entleert  sich  der 
Mensch  von  Begierden,  so  wird  Göttlichkeit  einkehren  und  in 
ihm  verweilen,  fegt  er  aus  sich  das  Unreine,  dann  wird  die 
Göttlichkeit  in  ihm  bleiben.  Leersein  und  Nichtsein,  ünkörper- 
lichkeit  oder  Stofflosigkeit  nenne  ich  Tao.  Der  Himmel  ist  leer, 
die  Erde  ist  still,  und  sie  streben  also  nicht.  Werft  euer  Ich 
weg  und  schweiget,  dann  wird  göttliche  Klarheit  dadurch  in 
euch  erhalten  bleiben.  Der  die  Schweigsamkeit  und  Re- 
gungslosigkeit gründlich  versteht,  der  versteht  das  Grundgewebe 
des  Tao.  Der  Edle  ist  friedlich  und  zufrieden,  ist  regungslos, 
verwirft  Wissen  und  absichtliche  Handlungen.  Zwischen  Leer- 
heit und  dem  Menschen  liegt  nichts,  und  dennoch  erlangt  nur 
der  Heilige  das  Tao  der  Leerheit,  deshalb  sagte  ich.  daß  Leer- 
heit und  Mensch  eng  nebeneinander  liegen  und  trotzdem  ein- 
ander nur  mit  Mühe  finden.  Was  den  Menschen  bei  Lebenszeit 
bestimmt,  ist  sein  Lebensäther.  Entäußert  er  sich  seiner  Be- 
gierden, dann  wird  die  Leerheit  ihn  gänzlich  durchdringen,  ist 
er  von  ihr  ganz  durchdrungen,  dann  ist  er  still  und  ruhig,  dann 
hat  er  Lebensäther;  wer  Lebensäther  besitzt,   der  steht  unab- 

*  De  Groot,  Universismus  S.  43. 
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hängig  (von  irdischem  Stoff).  Unabhängig  wirkt  er  lichtspendend, 
nnd  wer  Licht  spendet,  ist  ein  Gott"  \  Aus  diesen  Worten  sprechen 
ganz  dieselben  Anschauungen,  wie  sie  uns  oben  im  Zusammen- 
hang der  qnietisti sehen  Ausleerung  begegneten. 

2.  Völlig  anderer  Art  nun  ist  der  ekstatische  Gleichmut. 
In  allen  Religionen  kommen  eigentümliche  Prozesse  vor,  die  zur 
Ekstase,  d.  h.  zu  einem  Zustand  intensivsten  Gefühlsüberschwanges 
führen.  Wir  werden  von  dem  in  diesen  ekstatischen  Zuständen 
eintretenden  Schweigen  und  von  seiner  seelischen  Motivation 
hernach  besonders  zu  sprechen  haben.  Dieser  Prozeß  aber  führt, 
z.  B.  im  Buddhismus,  noch  über  diese  stark  gefühlsbetonten  Zu- 
stände hinaus,  um  dann  auf  der  vierten  Stufe  (jhäna)  in  ein 
Stadium  absoluter  Indifferenz  ohne  auch  nur  die  leiseste  Regung 
von  Unlust  und  Lust  überzugehen. 

Dieses  Schweigen  nennen  wir  Schweigen  aus  ekstatischem 
Gleichmut,  denn  das  Wort  Ekstase  bedeutet  zunächst  nur,  daß 
es  sich  handelt  um  einen  anormalen  Zustand,  der  das  Ergebnis 
ist  eines  stufenweis  fortschreitenden  Prozesses.  Dieser  Tat- 
bestand spricht  aus  folgenden  Worten  des  Pälikjtnons:  „Nach 
dem  Erlöschen  der  Verzückung  aber  verweilt  er  (der  Fromme) 
gleichmütig,  besonnen,  klar  bewußt,  und  er  fühlt  in  sich  jenes 
Glück,  von  dem  die  Heiligen  sprechen:  glückselig  der  Gleich- 
mütige, der  Besonnene.  .  .  .  Nach  dem  Schwinden  von  Wohl- 
gefühl und  Schmerz  durch  die  Unterdrückung  der  früheren  Freude 
und  des  Kummers  gewinnt  er  einen  leidlosen,  freudlosen  Zu- 
stand, die  in  Gleichmut  geborene  geistesverklärte  vierte  Selbst- 
vertiefung" ^ 

Andererseits  aber  soll  in  dem  Begriff  des  ekstatischen 
■Gleichmuts  ausgedrückt  sein,  daß  dieser  Zustand  vorübergehend 
ist  und  nicht  zu  einem  eigentlichen  Habitus  der  Seele  wird. 
Diese  vierte  Stufe  empfindungsloser  Kälte  wird  im  Pälikanon 
in  folgenden  Versen  beschrieben: 

Und  dann  wieder  der  hhikllm 

Nach  dem  Verlassen  des  Glücks, 

Nach  dem  Verlassen  des  Leids, 

Nach  des  früheren  Lust- 

Und  Unlustgefühles  Untergang 

Das  leidlose,  freudlose  * 

»  Kuan-Tse  13.  Buch  bzw.  Kap.  36,  De  Groot  S.  43  f. 

*  Anguttara  Nikäya  5  Nr.  41  bei  Nyänatiloka,  Catukka  Nipäta  S.  91. 
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In  Gleicliinut  und  Besonnenheit  geläuterte 
Vierte  jhäna  erlangend,  verweilt  er  K 

Wir  werden  sehen,  daß  gerade  der  Buddhist  auch  noch  in 
anderer  Hinsicht  einen  habituellen  Gleichmut  kennt  und  übt, 
der  aber  spezifisch  verschieden  ist  von  den  hier  beschriebenen 
flüchtigen  Zuständen,  die  im  Prozeß  der  Versenkung  ge- 
wonnen werden. 

3.  Eine  dritte  Art  des  Gleichmuts,  die  allenthalben  ver- 
breitet ist,  sich  aber  in  besonderer  Ausprägung  im  Buddhismus 
findet,  wo  wir  sie  darum  auch  studieren  wollen,  ist  der  Gleichmut 
als  innere  Harmonie  der  Seelenkräfte:  „Wessen  Sinne  zur 
Kühe  gekommen  wie  Rosse,  die  vom  Lenker  gut  gezügelt  sind, 
wer  den  Stolz  aufgegeben  hat  und  von  den  Grundübeln  frei  ist, 
einen  solchen  beneiden  die  Götter  selbst.  .  .  ,  Ach,  wie  leben 
wir  so  glücklich,  haßlos  unter  Haßerfüllten,  unter  haßerfüllten 
Menschen  weilen  wir  ohne  Haß.  .  .  ,  Ach,  wie  leben  wir  so 
glücklich,  begierdelos  unter  den  Begierigen,  unter  begierigen 
Menschen  weilen  wir  ohne  Begier!"  ^  Das  ist  ja  das  große  Er- 
lösungsziel des  Buddhismus:  die  Lösung  von  den  Kräften  zu 
erlangen,  die  immer  aufs  Neue  den  Menschen  zwingen,  larma 
anzuhäufen,  und  die  ihn  darum  immer  wieder  in  den  Kreislauf 
der  Geburten  (samsära)  bannen.  Aber  eben  daraus  geht  hervor, 
daß  es  sich  um  ein  religiöses  Ziel  handelt,  und  nicht  um  ein 
ethisches,  wie  es  sich  etwa  in  der  stoischen  Philosophie  auf- 
zeigen läßt.  Ein  religiöses  Ziel  aber  entspringt  aus  religiöser 
Erkenntnis.  Und  darum  bedarf  auch  dieses  Ideal  religiösen 
Gleichmutes  im  Sinne  der  Harmonie  der  Kräfte  einer  religiösen 
Erkenntnisgrundlage:  „Doch  wer  die  Gier  durchschaut 
hat,  die  Daseinsfessel  völlig  kennt,  zerrissen  hat  das  Glaubens- 
band von  allem  Wahne  abgewandt  und  aller  Fesseln  ledig  ist: 
der  ist  ein  Weiser,  ein  Erlöster'*.  Wem  die  große  erlösende 
Erkenntnis  aufgegangen  ist,  dem  erst  erscheint  das  große  Ziel, 
dem  es  nachzustreben  gilt,  und  der  erst  weiß,  warum  er  dieses 
Streben  nach  der  Überwindung  der  Begehrungen  und  Wünsche 
auf  sich  nehmen  muß.  Denn  sie  sind  ja  die  Fesseln,  die  den 
Menschen  an  die  Erde,  ans  Leben  und  damit  an  das  qualvolle 


*■  Fr.  Heiler,  Die  buddhistische  Versenkung,  München  1918,  S.  23. 
*  Dhammapadam  94,  197 — 200  bei  Bertholet,  Religionsgeschichtl.  Lesebuch, 
Tübingen  1908  S.  287.  »  Aüguttara  Nik.  1,  10  NyänatUoka  S.  26. 
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Leid  steter  Wiedergeburt  binden.  Darum  heißt  es  immer  wieder 
z.  B.  auch  im  Taoismus  Chinas  von  dem  Berufenen:  „Er  wünscht 
Wunschlosigkeit.  Er  hält  nicht  wert  schwer  zu  erlangende  Güter. 
Er  lernt  das  Nichtlernen.  Er  wendet  sich  zu  dem  zurück,  an 
dem  die  Menge  vorübergeht.  Dadurch  fördert  er  den  Lauf  der 
Dinge.    Und  wagt  nicht  zu  handeln"  ^ 

Aber  nicht  nur  die  Affekte,  die  nach  außen  drängen  im 
Begehren  und  Wünschen  gilt  es  zu  ertöten  oder  doch  in  Har- 
monie zu  bringen,  auch  alle  anderen  störenden  und  aufregenden 
Gefühle  wie  Furcht  und  Schreck  sollen  zur  Ruhe  gebracht 
werden:  „So  habe  ich  gehört:  Zu  einer  Zeit  weilte  der  Erhabene 
zu  Sävatthi  im  Jetawaldhaine  des  Anathapindika.  Dort  nun 
wandte  sich  der  Erhabene  an  die  Mönche :  Ihr  Jünger !  —  Herr, 
erwiderten  jene  Mönche  dem  Erhabenen  aufmerksam  zuhörend. 
Der  Erhabene  sprach  also:  Jenes  Fürchten,  Ihr  Jünger,  das 
entsteht,  erhebt  sich  nur  in  Toren,  nicht  in  Weisen,  jeder  Schreck, 
der  entsteht,  erhebt  sich  nur  in  Toren,  nicht  in  Weisen.  Daher 
nun  Ihr  Jünger,  habt  Ihr  unentwegt  also  zu  streben:  Die  drei 
Zustände,  welche  dem  Toren  eigentümlich  sind,  diese  drei  Zu- 
stände zurückkämpfend,  werden  wir  uns  im  Besitz  der  drei  den 
Weisen  angemessenen  Zustände  befinden,  also,  Ihr  Jünger,  habt 
Ihr  Euch  zu  befleißigen"  ^ 

4,  Aus  diesen  "Voraussetzungen  entwickelt  sich  nun,  wie 
oben  bereits  angedeutet  wurde,  ein  religiöser  Habitus,  eine 
Lebenshaltung  des  Gleichmutes,  die  nun  nach  den  ver- 
schiedensten Seiten  hin  sich  auswirkt.  Für  den  Gleichmütigen 
gibt  es  nichts  mehr,  das  in  irgendeiner  Weise  sein  Interesse, 
seine  Parteinahme,  seine  Leidenschaft  zu  erwecken  und  sein 
gleichmütiges  Schweigen  zu  stören  imstande  wäre. 

a)  Das  Schicksal,  diese  unheimliche  Macht,  der  der 
Mensch  ausgesetzt  ist  und  dessen  Walten  immer  und  überall 
die  Menschen  in  Furcht  und  Sorge,  in  Wünschen  und  Hoffen 
entgegensahen,  vermag  den  schweigenden  Gleichmut  nicht  zu 
stören.  Im  Buddhismus  heißt  es  von  dem  Mönch  in  dieser 
Hinsicht,  er  müsse  hart  werden  wie  ein  Felsblock:  „Wie  ein 
harter  Felsblock  vom  Winde  nicht  bewegt  wird,  so  regen  die 
Weisen  sich  bei  Lob  und  Tadel  nicht  auf.    Gleich  wie  ein  tiefer, 


^  Tao-te-king  cap.  64,  Eichard  Wilhelm,  Laotse,  Tao-te-king ;  das  Buch  des 
Alten  vom  Sinn  und  Leben,  Jena  1911  S.  69. 

*  Anguttara  Nik.  1,  3,  1;  K.  E.  Neumann,  Buddhistische  Anthologie  S.  112. 
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ruhig  glatter,  klarer  See,  so  ruhig  heiteren  Gemütes  werden  die 
Weisen,  wenn  sie  die  Worte  der  Lehre  vernommen.  Unter  allen 
Umständen  gleich  wandeln  die  guten  Menschen  dahin,  nicht  er- 
heben sie  nach  Sinnenlust  begierig  ein  Geschrei,  die  Guten,  ob 
ihnen  Freude  oder  Leid  begegnet,  die  Weisen  zeigen  sich  nicht 
hochgesinnt  oder  niedergedrückt.  .  .  .  Der  Mönch,  der  in  der 
Lehre  des  Buddha  heitere  Ruhe  gefunden  hat,  wird  voll  Freude 
zur  ruhigen  Stätte  gelangen,  zur  Wonne  des  Aufliöreiis  aller 
Betätigungen"  \ 

Eine  andere  Art,  dem  Schicksal  gegenüber  den  schweigenden 
Gleichmut  zu  bewahren,  ist  die  der  religiösen  Ergebung. 
Hier  kommt  es  darauf  an,  eine  Haltung  zu  gewinnen,  die  unter 
allen  Umständen  das  Schicksal  bejaht  aus  der  religiösen  Er- 
kenntnis heraus,  daß  es  von  Gott  kommt  und  seinen  für  Menschen 
freilich  unerkennbaren  Zielen  dient  und  darum  auch  seinen 
verborgenen  Sinn  hat. 

Dieser  religiöse  Gleichmut  ist  in  besonderer  Weise  im  Islam 
in  der  Lehre  vom:  „kismed^'  ausgeprägt.  Denn  hier  lebt  in 
hervorragendem  Maße  das  Empfinden  für  das  irrational 
Willkürliche  (vom  Menschen  aus  gesehen)  des  Wesens  und 
der  vor  aller  Zeit  liegenden  Entscheidungen  Gottes.  Und  darum 
wird  man,  wo  diese  Einsicht  in  die  Unberechenbarkeit  des 
Schicksals  besonders  stark  vorhanden  ist,  andererseits  die  Auf- 
gabe des  religiösen  Gleichmutes  in  der  Form  der  Ergebung 
als  besonders  verbindlich  empfinden.  Die  religiöse  Elrkenntnis, 
von  der  hier  die  Rede  ist,  spricht  sich  deutlich  aus  in  folgenden 
Stellen  des  Koran.  In  der  Bienensure  heißt  es:  „Er  schickt  die 
Engel  herab  mit  dem  Geist  aus  seinem  Reich  auf  wen  er 
will  von  seinen  Knechten"  '\  Und  an  anderer  Stelle  finden  sich 
die  Worte :  ..Hast  du  nicht  gesehen,  daß  Gott  Wolken  treibt,  sie 
aneinander  bindet,  dann  zu  Hügeln  häuft,  und  du  siehst  den 
Regen  aus  ihnen  rinnen.  Er  schickt  herab  vom  Himmel  aus 
Bergen,  die  drin  sind,  Hagel  und  trifi't  damit  wen  er  will 
und  wendet  ihn  ab  von  wem  er  will"  ^  Es  ist  ohne  weiteres 
einleuchtend,  daß  dieser  Erkenntnis  der  schweigende  Gleichmut 
als  Reaktion  des  Menschen  entsprechen  muß. 

b)  Aber  nicht  nur  dem  unpersönlichen  Schicksal  gegenüber 

»  Dhammapadani,  81—83.  210—15  bei  Bertholet  S.  288. 

"  Bienensure  2  bei  Bertholet  S.  367. 

"  Koran,  Sure  24,  43  bei  Bertholet  S.  367. 
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hat  der  Fromme  seinen  Gleichmut  zu  bewahren,  schwerer  fast 
noch  ist  die  Aufgabe   den   Menschen   gegenüber,  mit  denen 
das  Leben  ihn   zusammenführt.     Zu  wahrhaft  erschreckenden 
Leistungen  haben  es  in  dieser  Beziehung  die  indischen  Asketen, 
sogar  der  eigenen  Familie  gegenüber,  gebracht.    Im  Udäna  wird 
uns  von  einem  Asketen  berichtet,  den  selbst  der  Anblick  seines 
kleinen  Sohnes  in   dem  gleichmütigen  Schweigen  nicht  stören 
konnte:  „Also  habe  ich  gehört:  Einst  weilte  der  Herr  zu  Sävatthi 
im  Jetahaine  im  Garten  des  Anathapindiko.    Damals  aber  war 
der  ehrwürdige  Sangamaji  nach  Sävatthi  gekommen,   um  den 
Herrn   zu   sehen.     Da   hörte   die   frühere   Gemahlin    des    ehr- 
würdigen Saiigamaji,   daß  Herr  Sangamaji  nach   Sävatthi  ge- 
kommen sei  und  sie  ging  mit  ihrem  Knäblein  zum  Jetahaine. 
Damals   aber  saß  der  ehrwürdige  Sangamaji  gerade   am  Fuße 
irgendeines  Baumes  der  Mittagsruhe   pflegend.     Da  begab  sich 
die  frühere  Gemahlin  des  ehrwürdigen  Sangamaji  dahin,  wo  der 
ehrwürdige  Sangamaji  weilte,  und  nachdem  sie  sich  hinbegeben 
hatte,  sprach  sie  zam  ehrwürdigen  Sangamaji:  Deinen  Sohn  hier 
ernähre,  Du  Asket!     So  sprach  sie,  aber  der  ehrwürdige  Sanga- 
maji schwieg.      Und  zum   zweiten  Male  sprach    die  frühere 
Gemahlin  des  ehrwürdigen  Sangamaji  zum  ehrwürdigen  Sanga- 
maji: Deinen  Sohn  hier  ernähre.  Du  Asket.     Aber  auch  zum 
zweiten  Male  schwieg  der  ehrwürdige  Sangamaji.    Und  zum 
dritten   Male   sprach   die  frühere   Gemahlin    des    ehrwürdigen 
Sangamaji  zum   ehrwürdigen  Sangamaji:   Deinen  Sohn  hier  er- 
nähre, Du  Asket.     Aber  auch  zum  dritten  Male  schwieg  der 
ehrwürdige  Sangamaji.    Da  warf  die  frühere  Gemahlin  des  ehr- 
würdigen Sangamaji  dieses  Knäblein  vor  den  ehrwürdigen  Sanga- 
maji hin  und  ging  fort  mit   den  Worten:   das  ist  Dein  Sohn, 
Asket,  ernähre  ihn!     Aber  der  ehrwürdige  Sangamaji   blickte 
das  Knäblein  weder  an  noch  sprach  er  zu  ihm.    Des  ehrwürdigen 
Sangamaji  frühere  Gemahlin  aber  war  nicht  weit  gegangen  und 
wie  sie  hinschaute  sah  sie,  daß  der  ehrwürdige  Sangamaji  das 
Knäblein  weder  anblickte,  noch  zu  ihm  sprach.    Als  sie  das  sah, 
dachte  sie:  nicht  einmal  an  dem  Sohn  liegt  ihm  etwas,  diesem 
Asketen.    Darauf  kehrte  sie  wieder  um,  nahm  das  Knäblein  und 
ging  fort.  Es  sah  aber  der  Herr  mit  seinem  himmlischen,  lauteren, 
übermenschlichen  Auge  dieses  ungebührliche  Benehmen  der 
früheren  Gemahlin  des  ehrwürdigen  Sangamaji. 

Als  nun  der  Herr  diesen  Sachverhalt  erkannte,   da  tat  er 
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zur  selben  Stunde  folgenden  begeisterten  Ausspruch:  ,Er  freute 
sich  nicht,  daß  sie  kam,  es  tat  ihm  nicht  leid,  daß  sie  ging,  dem 
Sangamaji,  der  von  aller  Anhänglichkeit  frei  ist,  den  nenne 
ich  einen  Brahmanen'"  ^ 

Aber  auch  allen  anderen  fernstehenden  Menschen,  mit  denen 
der  Mönch  umzugehen  hat,  gilt  es  im  völligen  Gleichmut  zu  be- 
gegnen. Er  hat  alle  auf  die  gleiche  Weise  zu  behandeln.  Ob 
ihm  nun  Freude  oder  Leid  von  ihnen  bereitet  wurde:  „Die  mir 
Schmerz  zufügen  und  die  mir  Freude  bereiten,  gegen  alle  bin 
ich  gleich.  Anteilnahme  und  Unwille  finden  sich  bei  mir 
nicht.  Freude  und  Unehre  halten  sich  mir  die  Wagschale, 
gegen  alles  bin  ich  gleich.  Das  ist  die  Vollendung  meines 
Gleichmutes"  ^ 

c)  Auch  der  Welt  als  Inbegriff  von  Werten  und  Unwerten 
gegenüber  hat  der  Mönch  seinen  Gleichmut  zu  bewahren.  Ihn 
dürfen  ihre  Unwerte  nicht  locken  und  beflecken.  Er  muß  von 
sich  sagen  können:  „Gleich  wie,  Brahmanen,  dieblaue,  rote  oder 
weiße  Lotosblume  im  Wasser  entstanden,  im  Wasser  aufge- 
wachsen, über  das  Wasser  emporragend  dasteht,  ebenso  auch  bin 
ich,  Brahmanen,  in  der  Welt  geboren,  in  der  Welt  aufgewachsen, 
habe  die  Welt  überwunden,  und  unbefleckt  von  der  Welt  ver- 
weile ich"  ^. 

Aber  auch  die  Werte  der  Welt  sollen  für  den  gleich- 
gültigen Mönch  keine  erstrebenswerten  Güter  sein :  „Ein  Mönch, 
dessen  Körper  ruhig,  dessen  Rede  ruhig,  der  ruhigen  und  auf- 
merksamen Geistes  ist,  und  den  Köder  der  Welt  von  sich 
geworfen  hat,  wird  ein  Beruhigter  genannt"*.  Wir  denken  in 
diesem  Zusammenhang  auch  an  ein  Wort  des  Angelus  Silesius, 
das  in  derselben  Weise  Gleichmut  den  Werten  der  Welt  gegen- 
über anempfiehlt: 

Wenn  Du  die  Dinge  nimmst  ohn  allen  Unterscheid, 

So  bleibst  Du  still  und  gleich  in  Lieb  und  auch  in  Leid\ 

d)  Ja,  sogar  das  eigene  Tun  soll  ohne  leidenschaftliche 
Sorge  um  den  Erfolg  getan  werden.  Dieser  Gedanke  bildet  eine 
der  Grundforderungen  der  Bhagavadgitä: 

>  Udäna  I,  8;  Neumann,  Anthologie  226  f.  bei  Bertbolet  S.  288  f. 

»  Cariyä  Pitaka  III 15,  3  f.  übs.  Pischel,  Leben  u.  Lehre  des  Buddha  1917, 8. 77. 

'  Anguttara  Nik.,   4.  Kap.  Nr.  36  Nyänatilokii  S.  79. 

*  Dhammapadam  378;  Bertbolet  S.  288. 

°  Angelus  Silesius,  Cherubinischer  Wandersraann  I  38  ed.  Bölsche  S.  6. 
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In  Andacht  (yogä)  fest  tu  deine  Tat,   doch  häng'  an   nichts 

Du  Siegreicher, 
Laß'  den  Erfolg  ganz   gleich  dir  sein,  der  Gleichmut  ist's, 

der  Andacht  heißte 

e)  Der  Mensch,  der  aus  religiösen  Motiven  die  Haltung 
schweigenden  Gleichmuts  gewonnen  hat,  ist  damit  sogar  auf 
einem  Standpunkt  angelangt,  der  jenseits  von  Gut  und 
Böse  liegt.  Für  ihn  gibt  es  diese  ethischen  Kategorien  nicht 
mehr,  er  ist  gleichgültig  gegen  beide:  „Wer  Gut  und  Böse  hat 
durchschaut,  in  wem's  zerstört,  vernichtet,  nicht  mehr  ist,  der 
Seher,  der  die  Heiligkeit  errungen,  er  ist  zum  Ende  alles  Seins 
gelangt"  ^  Aber  auch  in  den  üpanishaden  bereits  finden  sich 
ähnliche  Gedanken :  „Ihn  (den  Menschen,  der  zur  religiösen  Er- 
kenntnis des  Ätman  gelangt  ist)  quält  nicht  mehr  der  Gedanke: 
welches  Gute  habe  ich  nicht  getan,  welches  Böse  habe  ich  getan? 
Der,  welcher  solches  weiß,  befreit  seine  Seele  von  diesen  beiden"  ^. 
Und  an  einer  anderen  Stelle  heißt  es:  „Wie  an  einem  Lotos- 
blatt  das  Wasser  nicht  haftet,  so  haftet  keine  böse  Tat  mehr 
an  dem,  der  also  weiß"  ^ 

f)  Endlich  wissen  die  buddhistischen  Texte  von  dem  Gleichmut 
des  Asketen  zu  erzählen,  der  sich  körperlichen  Einflüssen 
gegenüber  bewährt.  Den  gleichmütigen  Menschen  erfüllt  eine 
sonderbare  Kraft,  die  alle  Angriffe  von  außen  von  ihm  fernhält 
oder  vielmehr  unschädlich  macht,  so  daß  er  selbst  durch  körper- 
liche Einflüsse  nicht  aus  dem  Schweigen  des  Gleichmuts  ge- 
rissen wird.  Im  Udäna  wird  von  dem  Mönch  Sariputta  erzählt, 
der  mit  frisch  geschorenem  Haar  in  einer  Mondscheinnacht  im 
Freien  saß.  Zur  selben  Zeit  gingen  zwei  befreundete  Dämonen, 
um  Besorgungen  zu  machen,  spazieren.  Da  sagte  der  eine :  Ich 
habe  gute  Lust,  lieber  Freund,  diesem  Asketen  da  einen  Schlag 
auf  den  Kopf  zu  versetzen.  Der  andere  aber  rät  dringend  ab. 
Der  Asket  sei  mit  großen  Wunderkräften  ausgerüstet.  Dennoch  ver- 
setzt der  Dämon  dem  Sariputta  einen  heftigen  Schlag  auf  den  Kopf. 
„Mit  einem  solchen  Schlag  aber  könnte  man  sieben  oder  acht 
Ellen  hohe  Elefanten  niederschlagen  oder  einen  großen  Berggipfel 


*  Bhagavadgitä ,    2,    48,    Übersetzung   von   Leopold   v.    Schröder,   Jena 
1912,  S.  13.  2  Aügiitara  Nik.  1,  5;  Nyänatiloka  Catukka  Nip.  12. 

*  Taittiriya-Upanishad  2,  9;   Bertholet  S.  191. 

*  Chändogya-Upanishad  4,  14,  3;  Bertholet  S.  191. 
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zerschmettern,  allein  jener  Dämon  sank  mit  dem  Aufschrei: 
ich  brenne,  ich  brenne,  zur  Hölle  hinab."  Dem  Mönch  aber 
geht  es  erträglich,  nur  etwas  Kopfschmerzen  sind  geblieben. 
Buddha  aber  tut  im  Hinblick  auf  diese  Begebenheit  den  Aus- 
spruch: „Wessen  Sinn  gleich  einem  Felsen  feststeht  und  nicht 
wankt,  frei  von  Lust  bei  allem,  was  Lust  zu  erregen  geeignet 
ist,  wer  nicht  zürnt  bei  irgend  etwas,  das  Zorn  erregen  kann, 
wessen  Sinn  so  geartet  ist  —  wie  sollte  dem  ein  Leid  wider- 
fahren ?"  ^ 

5.  Wir  haben  zum  Schluß  noch  eine  sonderbare  Erscheinung 
zu  betrachten,  die  zum  Teil  dieselben  Elemente  enthält,  wie  die 
eben  angegebenen,  die  wir  aber  als  Gesamterscheinung  würdigen 
wollen.    Es  handelt  sich  um  das  chinesische  Wu-  Wei. 

a)  Das  Gebot  des  Wu-Wei  verlangt  von  den  Frommen  des 
Taoismus  völlige  Leidenschaftslosigkeit:  „Die  Sucht  nach 
Verstand  —  sie  ist  zügelloser  Hang  am  Äußerlichen.  Die  Sucht 
Dach  Vernunft  —  sie  führt  zu  unzüchtigem  Hang  am  Schall. 
Die  Sucht  nach  lilenschenliebe  —  sie  schafft  Wirrwarr  in  der 
Tugendübung.  Die  Sucht  nach  Pflichterfüllung  —  sie  bedeutet 
Auflehnung  gegen  die  natürlichen  Gesetze.  Die  Sucht  nach 
Erfüllung  der  Lebensregeln  —  sie  führt  zur  Künstlichkeit.  Die 
Sucht  nach  Musik  —  sie  führt  zu  Unsitten.  Die  Sucht  nach 
Heiligkeit  —  sie  führt  zu  künstlicher  Fertigkeit.  Die  Sucht 
nach  Wissen  —  sie  führt  zu  Haarspalterei.  Wenn  die 
Menschen  unter  dem  Himmel  diese  acht  Leidenschaften  ihrer 
Natur  nicht  unterdrücken,  so  wird  alles  unter  dem  Himmel  in 
Unordnung  geraten,  denn  die  ganze  Welt  wird  beginnen,  sie 
derartig  bis  aufs  Äußerste  zu  schätzen  und  zu  pflegen,  daß  alle 
Welt  irre  wird.  Der  Edle  wird  darum,  wenn  möglich,  die  fünf 
in  ihm  verborgenen  Tugenden  nicht  äußerlich  entfalten  und 
seiner  Vernunft  keine  Vorzüge  gönnen,  er  wird  sich  regungs- 
los verhalten Er  wird  in  Schweigen  versunken  sein.  ... 

Seine  Götterkraft  wird  wirken  und  der  Himmel  wird  bei  ihm 
bleiben,  wälirend  er  in  Ruhe  und  Wu-Wei  verweilt,  werden 
die  hunderttausend  Wesen  wachsen  und  gedeihen"  ^ 

b)  Was  aber  das  Eigentümliche  dieses  Gebotes  bildet,  ist  ^ 
die  Forderung  der  Aufhebung  alles  bewußten  Tuns.  Man  I 
soll  handeln,  als  handelte  man  nicht:    ,,(iebt  auf  die  Heiligkeit, 


o 


1 


L 


»  Udäna  IV  4;  Bertholet  S.  289  f. 

'  Tsuang  Tse  Buch  4  bzw.  Kap.  11  bei  De  Groot  S.  54. 
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werft  weg  die  Erkenntnis  |  Und  das  Volk  wird  hunderfach  ge- 
winnen! I  Gebt  auf  die  Sittlichkeit,  werft  weg  die  Pflicht  |  Und 
das  Volk  wird  zurückkehren  zu  Familiensinn  und  Liebe!  |  Gebt 
auf  die  Kunst,  werft  weg  den  Gewinn  1  Und  Diebe  und  Eäuber 
wird  es  nicht  mehr  geben"  \  Und  an  einer  anderen  Stelle  heißt 
es:  „Der  Berufene  verweilt  im  Wirken  ohne  Handeln.  |  Er  übt 
Belehrung  ohne  Reden"  ^  „Wer  das  Nichthandeln  übt,  |  sich  mit 
Beschäfdgungslosigkeit  beschäftigt,  |  Geschmack  findet  an  dem, 
was  einem  nicht  schmeckt:  |  der  liest  das  Große  im  Kleinea 
und  das  Viele  im  Wenigen"  ^ 

c)  Wer  so  in  dieser  eigentümlich  tätigen  Tatenlosigkeit 
sich  übt,  ist  gleichsam  mit  Kraft  erfüllt.  Er  übt  die  Schweig- 
samkeit, ohne  daß  doch  dies  Schweigen  ein  Zeichen  von  Un- 
wissenheit ist.  Vielmehr  gilt  als  Grundsatz,  d^ß-  gerade  die 
Redenden  die  Unwissenden  sind  und  die  Schweigenden  die 
Wissenden:  „Fürwahr,  der  Wissende  übt  die  Schweigsamkeit, 
die  Redenden  sind  die  Unwissenden,  deshalb  erteilt  der  Heilige 
nur  Lehren,  die  mit  Schweigsamkeit  zusammenhängen"  *.  Der 
Taoismus  erblickt  in  dem  gleichmütigen  Schweigen  gewisser- 
maßen ein  Abbild  der  Natur:  „Himmel  und  Erde  besitzen  die 
höchste  Vollkommenheit,  doch  sprechen  sie  nicht  davon.  Die 
vier  Jahreszeiten  haben  ihre  leuchtenden  Gesetze  und  doch 
reden  sie  nicht  darüber.  Die  hunderttausend  Dinge  haben  ihre 
vollkommenen  Charakterzüge  und  doch  halten  sie  darüber  keine 
Reden.  Darum  übt  der  Übermensch  die  Regungslosigkeit  und 
der  Allerheiligste  die  Untätigkeit,  und  das  bedeutet,  daß  sie  den 
Blick  auf  Himmel  und  Erde  (als  ihr  Vorbild)  richten"  ^ 

d)  Der  Zustand  des  Wu-Wei  wird  von  den  Texten  oft  in 
paradoxer  Weise  dargestellt :  „Ich  hörte  den  Meiöter  (Konfucius) 
vom  Heiligen  sprechen,  der  bei  der  Erfüllung  seiner  Aufgabe 
keiner  Tätigkeit  nachstrebt  noch  auf  Vorteil  aus  ist,  der  sich 
nicht  gegen  Schaden  wehrt  noch  Freude  daran  hat,  etwas  zu 
erstreben,  der  unbewußt  nach  Tao  strebt,  schweigsam  ist, 
aber  doch  spricht  und  beim  Sprechen  doch  schweigsam  ist, 
und  der  auf  diese  Weise  außerhalb  des  Staubes  und  Schlammes 
wandelt.    Der  Meister  selbst  betrachtete   das  als  ein  sinnloses 


*  Tao-te-king  cap.  W  Wilhelm  S.  21.  *  Ebenda  cap.  2  Wilhelm  S.  4, 
»  Ebenda  cap.  63  WUhelm  S.  68. 

*  Tschuang  Tse  Buch  7  bzw.  Kap.  22  bei  De  Groot  S.  51  f. 
6  Ebenda  S.  52. 


V' 


I.  1.  4.  Kap.:  Das  heilige  Sebweigeii  als  religiöser  Gleichmut  41 

Gerede,  ich  aber  erachte  das  als  ein  Benehmen,  das  dem  herr- 
lichen Tao  entspricht*'  ^  In  diesen  Worten  liegen  verschiedene 
Paradüxien  vor.  Wu-Wei  ist  Schweigen,  aber  darum  doch 
kein  Aufhören  jeder  Mitteilung,  vielmehr  ein  Reden  im 
Schweigen  und  ein  Schweigen  im  Reden.  Konfucius 
sagte:  „Ich  begehre  zu  schweigen.  Alsdann  aber  Tse-Kung 
erwiderte:  wenn  der  Meister  nicht  redet,  was  werden  seine 
Jünger  dann  den  Nachkommen  zu  überliefern  haben?  Da  sprach 
der  Weise:  sagt  denn  der  Himmel  etwas?  Und  trotzdem  nehmen 
die  vier  Jahreszeiten  ihren  Lauf  und  die  hunderttausend  leben- 
den Wesen  entstehen!    Sagt  denn  der  Himmel  etwas" '^? 

Wu-Wei  ist  Nichttun,  aber  dennoch  erlangt  man  auf  dem 
Wege  des  Wu-Wei  die  Fähigkeit  zu  allem  Tun:  „Wer  im  Forschen 
wandelt,  nimmt  täglich  zu.  |  Wer  im  Sinne  wandelt,  nimmt 
täglich  ab.  Er  verringert  sein  Tun  und  verringert  es  immer 
mehr,  |  bis  er  anlangt  beim  Nicht  tun  (Wu-Wei).  |  Beim  Nicht- 
tun bleibt  nichts  ungetan.  |  Das  Reich  erlangen  kann  man  nur,  | 
wenn  man  immer  frei  bleibt  von  Geschäftigkeit"  ^ 

e)  Was  aber  den  Wert  dieser  chinesischen  Sonderart  gleich- 
mütigen Schweigens  betrifft,  so  kann  man  einen  subjektiven 
und  einen  objektiven  Wert  deutlich  unterscheiden.  Einerseits 
nämlich  ist  Wtt-Wei  der  Weg  zum  Tao  für  den  einzelnen 
Frommen:  „Der  Himmel  ist  leer,  die  Erde  ist  still  und  sie 
streben  also  nicht.  Werft  euer  Ich  weg  und  schweiget,  dann 
wird  göttliche  Klarheit  dadurch  in  euch  erhalten  bleiben.  Wer 
die  Schweigsamkeit,  Regungslosigkeit  gründlich  versteht, 
der  versteht  das  Grundgewebe  des  Tao''  \ 

Andererseits  aber  können  sich  die  Texte  der  großen  Taoisten 
nicht  genug  tun  in  beständigem  Lob  des  Wu-Wei  als  Regierungs- 
prinzip für  Fürsten  und  Volk.  Kuan  Tse  sagt:  „Wu-Wei,  das 
nenne  ich  Tao,  Preisgabe  (der  Persönlichkeit)  das  nenne  ich 
Tugend,  es  besteht  also  nichts,  das  Tao  und  Te  (Tugend)  von 
einander  trennt,  und  somit  machen  diejenigen,  die  beide  lehren, 
zwischen  beiden  kein  Unterschied.  Die  Perlen  der  Menschheit 
regieren  im  Jin  (d.  h.  auf  der  Erde).  Das  Jin  ist  still,  und 
darum  sage  ich,  daß  sie,  wenn  sie  rührig  und  träge  sind,  ihren 


*  Ebenda,  Buch  1  bzw.  Kap.  bei  De  Groot  S.  51. 

*  Konfucius,  Lun  Jü  XVII  19  bei  De  Groot  S.  52. 
3  Lao  Tse,  Tao-te-king,  cap.  48  Wilhelm  S.  53. 

*  Kuan  Tse,  13.  Buch  bzw.  Kap.  36  bei  De  Groot  S.  43  f. 
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Thron  verlieren"  K  Und  an  einer  anderen  Stelle  heißt  es:  „Weil 
der  Himmel  sich  nicht  rührt  und  dennoch  die  vier  Jahreszeiten 
abwechselnd  von  ihm  auf  die  Erde  herabkommen,  so  daß  die 
hunderttausend  Wesen  sich  entwickeln  können,  so  rührt  sich 
auch  der  Fürst  nicht,  und  dennoch  kommen  seine  Regierungs- 
befehle regelmäßig  herab,  so  daß  die  hunderttausend  Beschäf- 
tigungen der  Menschen  erfolgreichen  Verlauf  nehmen"  ^  Die- 
selben Gedanken  finden  sich  bei  Lao  Tse:  „Zur  Leitung  des 
Staates  braucht  man  Regierungskunst,  |  zum  Waffenhandwerk 
braucht  man  außerordentliche  Begabung.  |  Um  aber  die  Welt  zu 
gewinnen,  muß  man  frei  sein  von  Geschäftigkeit,  |  Darum 
spricht  ein  Berufener:  |  Ich  handele  nicht,  und  das  Volk  wandelt 
sich  von  selbst.  Ich  liebe  die  Stille,  und  das  Volk  wird  von 
selbst  weich.  |  Ich  habe  keine  Begierden,  und  das  Volk  wird 
von  selbst  einfach"  ^. 


5.  Kapitel 
Die  schweigende  Betrachtung 

l.  Einen  weiten  Raum  in  der  Frömmigkeit  aller  Religionen 
nimmt  die  religiöse  Betrachtung  ein.  Wir  haben  hier  von 
dieser  Erscheinung  zu  sprechen,  weil  es  recht  eigentlich  zu 
ihrem  Wesen  gehört,  daß  sie  schweigend  in  stiller  Stunde  voll- 
zogen wird.  Aber  unsere  Quellen  reden.  Jedoch  liegt  darin 
kein  Widerspruch.  Denn  wovon  in  unseren  Quellen  Zeugnis 
abgelegt  wird,  ist  nicht  die  Sache  selbst,  sondern  einerseits  ein 
nachträglicher  Bericht  über  den  Vorgang,  andererseits  eine 
gedankenmäßige  Angabe  dessen,  was  in  der  schweigenden  Be- 
trachtung als  konkreter  Inhalt  vorkommt.  Wir  können  also 
diese  Art  heiligen  Schweigens  nur  so  analysieren,  daß  wir  uns 
an  diese  Inhalte  halten  und  an  die  großen  Ziele,  die  der 
Fromme  mit  dieser  religiösen  Übung  verfolgt.  Dehn  beides 
gibt  dem  Schweigen  sein  rational  natürlich  unfaßliches  Gepräge. 

Es  scheint  nun,  daß  man  zwei  grundsätzlich  voneinander 
geschiedene  Arten  schweigender  Betrachtung  unterscheiden  kann. 
Der  Unterschied  liegt  jedoch  nicht,  wie  man  zunächst  vermuten 

'  Kuan  Tse,  13.  Buch  bei  De  Groot  S.  49. 
2  Kuan  Tse,  10.  Buch  bei  De  Groot  S.  49. 
*  Lao  Tse,  Tao-te-king  cap.  57  Wilhelm  S.  62. 
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könnte,  in  der  Verschiedenheit  der  anschaulichen  Inhalte,  dei- 
Objekte  der  schweigenden  Betrachtung,  sondern  in  der  Tendenz, 
die  man  verfolgt.  Wir  unterscheiden  die  a  s  k  e  t  i  s  c  h  -  e  t  h  i  s  c  h  e 
Betrachtung  von  der  rein  religiösen. 

Die  großen  und  bestimmenden  Unterschiede  liegen  auf  der 
Hand.  In  der  asketisch  ethischen  Betrachtung  ist  unter  allen 
Umständen  der  Mensch  selbst  bzw.  menschliche  Vollkommen- 
heit und  Besserung  der  beherrschende  Zweck  und  also  der  erste 
und  letzte  Gedanke.  Wenn  in  diesem  Zusammenhang  religiöse 
Momente  vorkommen  und  man  also  mit  Recht  auch  im  religiösen 
Sinne  (und  nicht  nur  im  ethischen)  vom  „heiligen"  Schweigen 
reden  darf,  so  spielen  diese  jedoch  nur  als  Motive  und  Mittel- 
größen eine  Rolle,  keineswegs  aber  haben  sie  irgendwelchen 
Selbstwert. 

a)  Die  Form  der  asketisch-ethischen  Betrachtung,  die  hier 
zunächst  in  Frage  kommt,  ist  die  rein  ethisch  motivierte 
Selbst  Prüfung.  Der  Gedanke  an  Gott  kommt  dabei  gar 
nicht  vor.  Der  Mensch  denkt  in  stiller  Stunde  nach  über  Wert 
und  Unwert  des  eigenen  Lebens  gemessen  an  ethischen  Normen, 
die  aus  Tradition  oder  religiöser  Ethik  genommen  sind.  Ein 
typisches  Beispiel  hierfür  sind  die  Selbstbetrachtungen  Mark 
Aur  eis,  des  edlen  stoischen  Philosophen  auf  dem  Kaiserthrone: 
„Steht  es  dir  doch  frei,  zu  jeder  Stunde  dich  auf  dich  selbst 
zurückzuziehen.  Gibt  es  ja  doch  für  den  Menschen  keine  ge- 
räuschlosere und  ungestörtere  Zufluchtsstätte  als  seine  eigene 
Seele,  zumal  wenn  er  in  sich  Eigenschaften  trägt,  bei  deren 
Betrachtung  für  ihn  alsbald  eine  vollkommen  glückliche  Stimmung 
eintritt,  worunter  ich  nichts  anderes  verstehe  als  sittliche 
Wohlordnung.  Gönne  dir  recht  oft  dieses  Zurücktreten  ins 
Innere  und  verjünge  so  dich  selbst"  \  Hier  waltet  keine  Leiden- 
schaft der  Sündenangst  und  Erlösungssehnsucht,  sondern  das 
ruhige  Gleichmaß  des  im  wesentlichen  mit  sich  zufriedenen,  im 
einzelnen  aber  zu  immer  größeren  Vollendung  bereiten  selbst- 
bewußten Menschen.  Dies  heilige  Schweigen  wird  demnach  den 
deutlich  spürbaren  Charakter  küiiler  Überlegung  und  leiden- 
schaftsloser Kritik  tragen. 

Anders  wird  die  Stimmung  der  schweigenden  Betrachtung, 
wenn  sie  religiösen  Einschlag  bekommt.     Es  ist.  als  brächte 


Mark  Aurel,  Selbstbetrachtungen  4,  B. 
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der  bloße  Gedanke  an  Gott  ein  Moment  glühender  Leiden- 
schaftlichkeit in  die  sonst  so  kühle  Selbstbetrachtnng.  Nun 
handelt  es  sich  zwar  auch  hier  letzten  Endes  um  die  eigene 
Seele  und  um  den  eigenen  guten  Willen,  aber  das  Maß  ist 
ein  anderes.  Nicht  kalte,  erstorbene  Ideale  und  tote  Abstrak- 
tionen bestimmen  mehr  die  Betrachtung,  sondern  der  Gedanke 
an  den  lebendigen  Gott,  dessen  fordernde  Wirklichkeit 
dem  Frommen  gewiß  wurde.  x4.us  solcher  Stimmung  heraus 
versteht  man  die  leidenschaftlichen  Ausrufe  Augustins  und  Franz 
von  Assisis :  Inops  et  pauper  sum  ego,  tu  dives  in  omnes  invocantes 
te ;  nunc  autem,  qiiod  genitus  mens  testis  est,  dispUcere  me  mihi,  tu 
refulges  et  places  et  amaris  et  desideraris,  ut  erubescam  de  me  et 
abiiciam  me  atgue  eligam  te  et  nee  tibi  nee  mihi  placeam  nisi  de  te  ^ 
Quid  es  tu,  dulcissime  deus  mens,  et  quid  sum  ego  vermicutus  et 
parvus  servus  tuus?  (Franz  von  Assisi)  l  Gewiß  tragen  diese 
Zeugnisse  nicht  das  Gepräge  schweigender  Betrachtung. 
Wer  solche  Erlebnisse  hat,  schweigt  nicht.  Aber  man  kann 
sich  auch  eine  i-uhige  Stimmung  vorstellen,  für  die  hier  nur 
gewissermaßen  die  Richtung  angegeben  werden  soll,  Stunden, 
in  denen  der  Mensch  vor  Gott  mit  sich  zu  Gericht  geht  in 
schweigender  Andacht. 

b)  Einen  besonderen  Charakter  tragen  unter  ausdrücklicher 
Betonung  des  Betrachtungsmäßigen  die  besonders  an  den  Namen 
des  Ignatius  von  Loyola  geknüpften  exercitia  spiritualia, 
die  unter  Zuhilfenahme  religiöser  Betrachtung  der  eigenen 
Vollendung  dienen  sollen. 

In  peinlicher  Sorgfalt  hat  der  Fromme  nach  genau  vor- 
geschriebenem Gange  von  Woche  zu  Woche  unter  steter  Be- 
trachtung und  Selbstbeobachtung  sich  zu  höherer  Vollkommenheit 
hinanzuarbeiten.  Die  Betrachtungen  in  den  Exerzitien  des 
Ignatius  nehmen  ihren  Ausgang  bei  den  eigenen  Sünden,  um 
dann  alle  Einzelheiten  des  Lebens  Christi  nach  einander  zu  be- 
denken. Um  einen  deutlichen  Eindruck  von  der  Art  zu  geben, 
wie  hier  unter  starker  Betonung  der  Anschauung  und  unter 
Zuhilfenahme  aller  Sinne  das  Objekt  betrachtet  wird,  vergegen- 
wärtige man  sich  folgende  Stellen  aus  den  Exerzitien. 

Bei  der  Betrachtung  der  eigenen  Sünden  werden  folgende 

^  Augustin  Confessiones  11,  2;  12,  2. 

2  Franz  v.  Assisi,  Act.  Fr.  ed.  Sabatier  9,  37  S.  35. 
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Anweisungen  gegeben:  „Ich  rufe  mir  alle  Sünden  meines  Lebens 
ins  Gedächtnis  und  überblicke  dabei  Jahr  für  Jahr  und  Zeit- 
abschnitt für  Zeitabschnitt.  Hierzu  ist  dreierlei  behilflich: 
erstens,  daß  ich  den  Ort  und  das  Haus  betrachte,  wo  ich  ge- 
wohnt, zweitens  den  Verkehr,  den  ich  mit  anderen  gepflogen, 
drittens  die  Stellung,  in  der  ich  gelebt  habe.  Ich  wäge  die 
Schwere  meiner  Sünden  ab,  indem  ich  die  Häßlichkeit  und  Bos- 
heit betrachte,  die  jede  begangene  Todsünde  in  sich  schließt, 
auch  wenn  sie  nicht  verboten  wäre.  Ich  betrachte,  wer  ich  bin, 
indem  ich  mich  mit  Hilfe  von  Beispielen  immer  kleiner  zu 
machen  suche:  erstens  erwäge  ich,  wie  gering  ich  bin  im  Ver- 
gleich mit  allen  Menschen,  zweitens,  was  die  Menschen  sind  im 
Vergleich  mit  allen  Engeln  und  Heiligen  im  Paradies,  drittens 
betrachte  ich,  was  alles  Geschaffene  ist  im  Vergleich  mit  Gott; 
was  kann  ich  dann  allein  noch  sein?  viertens  betrachte  ich  alle 
Verdorbenheit  und  Häßlichkeit  meines  Leibes;  fünftens  sehe  ich 
mich  an  als  eine  eiternde  Wunde  und  ein  Geschwür,  woraus 
soviele  Sünden  und  soviele  Schlechtigkeiten  und  ein  so  überaus 
häßliches  Gift  hervorgebrochen  sind"  ^ 

Und  nun  tritt,  wie  oben  ausgeführt  wurde,  der  Gedanke  an 
Gott  als  Folie  und  Grundlage  der  eigenen  Selbstverurteilung 
auf,  denn  es  heißt  weiter:  „Ich  betrachte,  wer  Gott  ist,  gegen 
den  ich  gesündigt  habe,  nach  seinen  Eigenschaften,  indem  ich 
diese  mit  ihren  Gegensätzen  in  mir  vergleiche:  seine  Weisheit 
und  meine  Unwissenheit,  seine  Allmacht  mit  meiner  Schwachheit, 
seine  Gerechtigkeit  mit  meiner  Ungerechtigkeit,  seine  Güte  mit 
meiner  Bosheit"  -. 

Von  charakteristischer  Bedeutung  ist  ferner  die  Betrachtung 
der  Hölle.  Der  Grund  für  diese  Übung  ist,  wie  in  der  Vor- 
übung angegeben  wird,  die  Bewegung  des  ethischen  Willens 
durch  die  Furcht  vor  Strafe:  „Ich  bitte  um  das,  was  ich  be- 
gehre; hier  soll  ich  um  ein  tiefgehendes  Gefühl  der  Strafe  bitten, 
welche  die  Verdammten  erleiden,  auch  daß,  wenn  ich  je  wegen 
meiner  Fehler  der  Liebe  meines  ewigen  Herrn  vergessen  sollte, 
doch  wenigstens  die  Furcht  vor  den  Strafen  mir  dazu  verhelfe, 
nicht  in  eine  Sünde  zu  fallen"  ^ 

Nun  aber  ist  interessant  zu  sehen,  wie  alle  Sinne  in  An- 


^  Ignatius  von  Loyola,  Die  Geistl.  Übungen,  übersetzt  von  A.  Feder  S.  .1. 
Kegensburg  1922  S.  45. 

*  Geistl.  Übungen  S.  48.  »  Geistl.  Übungen  S.  48. 
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Spruch  genommen  werden,  um  ein  starkes  Erlebnis  der  Furcht- 
barkeit der  Hölle  als  Strafort  der  Sünden  zu  erzeugen:  „Ich 
schaue  mit  den  Augen  der  Einbildungskraft  jene  gewaltigen 
FeaerglQten  und  die  Seelen  wie  in  brennenden  Leibern  einge- 
schlossen. Ich  höre  mit  den  Ohren  Weinen,  Geheul,  Geschrei, 
Lästerungen  gegen  Christus,  unsern  Herrn,  und  gegen  alle 
Heiligen.  Ich  rieche  mit  dem  Geruchsinn  Rauch,  Schvvefel, 
Unrat  und  faulende  Dinge.  Ich  koste  mit  dem  Geschmacksinn 
bittere  Dinge,  wie  Tränen,  Traurigkeit  und  den  Wurm  des  Ge- 
wissens. Ich  fühle  mit  dem  Tastsinn,  wie  die  Feuergluten  die 
Seelen  erfassen  und  brennen"  ^ 

Daß  dem  Ziele  sittlicher  Vervollkommnung,  dessen  Not- 
wendigkeit durch  die  Betrachtung  unmittelbar  nahe  gebracht 
werden  soll,  auch  rein  köri>erliche  Mittel  dienen  müssen, 
bedarf  in  diesem  Zusammenhang  nur  der  Erwähnung.  Die 
Kasteiung  des  Fleisches  wird  in  folgenden  Worten  anempfohlen: 
„Man  bereite  dem  Körper  einen  em])findlichen  Schmerz;  diesen 
bringt  man  ihm  bei,  indem  man  Bußhemde  oder  Stricke  oder 
eiserne  Gürtel  am  Leibe  trägt,  und  wenn  man  sich  geißelt  oder 
verwundet  oder  andere  Arten  von  Strengheit  übt"  ^ 

Wir  betonten  oben,  daß  immer  in  der  unter  den  angegebenen 
Voraussetzungen  geübten  Betrachtung  den  religiösen  Interessen 
ein  praktisches  übergeordnet  ist.  Die  religiösen  Erkennt- 
nisse, die  in  den  Exerzitien  vermittelt  werden,  sollen  nicht 
Selbstzweck  sein,  sondern  einem  praktischen  Interesse  dienen. 
So  heißt  es  z.  B.  in  der  Vorübung  zur  Betrachtung  des  Reiches 
Christi:  „Hier  soll  ich  unsern  Herrn  um  die  Gnade  anflehen,  daß 
ich  nicht  taub  sei  für  seinen  Ruf,  sondern  bereit  und  beflissen, 
seinen  heiligsten  Willen  zu  erfüllen"  ^  Und  im  Zusammenhang 
der  Betrachtung  der  Geburt  Christi  wird  anempfohlen:  „Man 
rieche  und  koste  mit  dem  Geruchsinn  und  dem  Geschmacksinn 
die  unendliche  Süßigkeit  und  Lieblichkeit  der  Gottheit,  der 
Seele  und  ihrer  Tugenden  und  der  übrigen  Dinge  je  nach  der 
Beschaffenheit  der  Person,  die  man  betrachtet;  dann  kehre  man 
in  sich  selbst  ein  und  suche  irgendeinen  Gewinn  daraus  zu 
ziehen"  \ 

2.  Von  dieser  im  letzten  Grunde  ethisch  interessierten  Be- 
trachtung ist  die  rein  religiöse  Betrachtung   dadurch   unter- 

»  Geistl,  Übungen  S.  48.  ''  Ebenda  S.  54.  »  Ebenda  S.  56. 

*  Ebenda  S.  65. 
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schieden ,  daß  hier  das  letzte  Interesse  auf  Gott  gerichtet  ist 
und  daß  alle  Betrachtungen  jedweden  Objektes  nur  Weg  zu 
Gott  selbst  sein  sollen.  Kein  praktisches  Interesse  trübt  die 
Reinheit  der  religiösen  Betrachtung.  In  diesem  Sinne  unter- 
scheidet Richard  von  St.  Victor  drei  Arten  von  Betrachtung: 
..Der  Gedanke  icogitatio)  vernimmt,  die  Betrachtung  inuditatio) 
erforscht,  die  Beschauung  {coniemplaüo)  bewundert.  Der 
Gedanke  schweift  irrend  hierhin  und  dorthin  ohne  Blick  auf 
das  Ziel;  die  Betrachtung  arbeitet  sich  mühsam  auf  rauhen 
Wegen  zum  erstrebten  Ziel;  die  Beschauung  fliegt,  getrieben 
vom  Geiste,  dahin,  wohin  der  Geist  will.  Der  Gedanke  ist 
ohne  Mühe,  aber  auch  ohne  Frucht;  die  Betrachtung  ist 
Mühe  mit  Frucht;  die  Beschauung  ist  ohne  Mühe,  aber  mit 
Frucht.  Aus  der  Einbildungskraft  geht  der  Gedanke  hervor, 
aus  dem  Verstände  geht  die  Betrachtung,  aus  der  Intelligenz 
die  Beschauung"  \  Und  Benedict  XIV.  definiert  folgendermaßen 
das  Wesen  der  religiösen  Betrachtung:  ^Die  Beschauung  ist  eine 
einfache  mit  Genuß  und  Liebe  verbundene  Anschauung  gött- 
licher oder  anderer  offenbarter  Dinge,  welche  ausgeht  von  Gott, 
indem  er  auf  spezielle  Weise  den  Verstand  und  den  Willen  zu 
diesem  Schauen  und  Lieben  appliziert  und  durch  die  Gaben 
des  heiligen  Geistes,  nämlich  die  des  Verstandes  und  der 
Weisheit,  zu  diesen  Akten  mitwirkt,  und  welche  eine  große  Er- 
leuchtung des  Verstandes  und  Entflammung  des  Willens  zur 
Folge  hat"-. 

Und  bei  Diadochus  von  Photike  finden  sich  folgende  Worte: 
OTiov  öi  Tt'/.ovTO^,  ov  ov/xcooeI  tb  LiyhiY.  MiiHoioa.  yctq  rön 
ipf/^i  ffi  ^'/^^h  ^^'^  d-ioC  or/cüGi]  (fojyf,  ^€^(1  y.aTCc  rgirfäy  tf^ 
do^rg  xov  xtgiov  ^ 

Dieser  Unterschied  zwischen  der  ethischen  und  religiösen 
Betrachtung  bedingt  naturgemäß  eine  andere  Stimmungslage 
der  religiösen  Betrachtung.  Alle  Arten,  die  man  unterscheiden 
kann,  sind  völlig  unwesentliche  Variationen  des  Weges  bei 
gleichem  Ziele.  Wir  versuchen,  uns  ein  Bild  von  diesem  W^ege 
zu  Gott  in  der  Form   schweigender  Betrachtung   zu   machen. 


*  B.  y.  St.  Victor  De  contemplatione  1,  3. 

»  Benedict  XIY.  de  Beaüf.  et  Canonic.  3,  26  bei  Wetzer  &  Welt*,  Kirch- 
liches Handlexikon  n  498. 

*  Kephaleia  Gnostika   des   Diadochus    von  Photike   ed.  Weis-Liebersdorf. 
Leipzig  1912.  Kap.  8  S.  10. 
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a)  Gott  ist  immer  das  Ziel,  die  Wege  aber,  die  man 
zu  diesem  Ziele  einschlägt,  kann  man  trennen  nach  dem  Maß 
ihrer  Unmittelbarkeit. 

Nun  ist  es  ohne  weiteres  deutlich,  daß  eine  erste  Gruppe 
von  Betrachtungsarten  gebildet  wird  durch  die  Versuche,  Gott 
selbst  ohne  Mittel  anzuschauen.  Indem  man  aber  diesen  Ge- 
danken faßt,  erkennt  man  sogleich  seine  Unmöglichkeit.  Sehen 
wir  jedoch  zu,  wie  der  Fromme  diesen  Weg  zu  beschreiten 
sucht :  Dulcissime,  benignissime,  amantissime,  carissime,  potentissime, 
desideratissime,  pretiosissime,  amabiUssime,  pidcherimme,  tu  melk 
dulcior,  lade  et  nive  candidior,  neetare  suavior,  gemmis,  et  auro 
pretiosior,  cunctisque  terrarum  divitiis  et  honoribus  mihi  carior^. 
„Du  bist  die  Anmut  aller  Farben,  die  Süßigkeit  aller  Geschmäcke, 
der  Duft  aller  Gerüche,  das  Ergötzen  aller  Töne,  die  niedliche 
Wonne  aller  heimlichsten  Umarmungen.  In  dir  ist  wonnigliche 
Lust,  aus  dir  strömt  reicher  Überfluß,  zu  dir  führt  anmutige 
Verlockung,  durch  dich  geschieht  unwiderstehlicher  Einfluß. 
Du  bist  der  überströmende  Abgrund  der  Gottheit.  0  wertester 
König  der  Könige,  erhabenster  Kaiser,  erlauchtester  Fürst, 
mildester  Herrscher,  mächtigster  Schirmherr,  kunstfertigster 
Werkmeister,  mildester  Lehrmeister,  weisester  Ratgeber"  '■^  betet 
Gertrud  von  Helftä.  „Du  bist  das  Himmelreich,  du  das  Land 
der  Sanftmütigen,  o  Christus.  Du  bist  das  grünende  Paradies, 
du  das  göttliche  Brautgemach  ...  Du  bist  das  Lebensbrot,  du 
der  frischeste  Trank  ...  Du  bist  die  unauslöschliche  Fackel  den 
Heiligen"^  (Symeon). 

Eine  Unzahl  von  Bildern  hat  sich  uns  gezeigt,  aber 
wurde  Gott  wirklich  selbst  in  diesen  Bildern  dargestellt?  Wir 
sehen  also,  daß  das  Bemühen  unmittelbarer  Anschauung 
vergebens  ist,  immer  tritt  das  Mittel  des  Bildes  zwischen  den 
Betrachtenden  und  das  göttliche  Objekt.  Aber  immerhin  der 
Fromme  wähnt,  Gott  selbst  zu  schauen,  wenn  sein  religiös 
erregtes  Gemüt  ihm  diese  Farbenpracht  anschaulicher  Bilder 
vor  die  Seele  stellt,  und  das  ist  das  Entscheidende  und  nicht 
die  erkenntniskritische  Besinnung  nachträglicher  Analyse. 

b)  Von  dieser  Gruppe  verschieden  ist  dementsprechend  die 
Betrachtung,  die  von  vornherein  sich  bewußt  ist,   Gott  nur 

^  Anselm  von  Canterhury,  or.  17.  Migne  S.  L.  150,  894. 
2  Gertrud  von  Helftä,  Leg.  div.  piet.  III  66  Exerc.  5.  6;  Eeval.  I  S.  243, 
659,  681.  3  Symeon  der  Neue  Theologe,  div.  am.  2.  Zagoräus  II  59  a. 
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mittelbar  schauen  zu  können,  die  darum  Objekte  dieser 
irdischen  Welt  als  Gleichnis  aufsucht,  das  als  solches  gegen 
Gott  und  seine  A\'irklichkeit  transparent  ist. 

Gott  zu  betrachten  in  seinem  Werke,  im  Walten  der 
Natur  ist  eine  der  beliebtesten  Arten  der  Betrachtung.  Kousseau 
sagt:  „Ich  betrachte  ihn  gern  in  seinen  Werken,  während  mein 
Herz  sich  zu  ihm  erhebt"  \  Und  auch  Clemens  übt  diese  Be- 
trachtung der  Weltordnung:  „avvccQ  lyojv  s^ih  ).vooi.tai''  rrjg  sTti- 
•d^vfüag,  rpr^osi,  dia  tijv  Ttgbg  oe  oixeitooiv,  avqib,  xaA?)  yccQ  i)  -/.xi- 
üd^eloa  öii  oiY.ovof.ua  v.al  ndvia  tv  öioixelrat,  ovdev  ävaizliog  yivetai, 
€v  TOig  oolg  eivai  (.le  öel,  navToxoccTOQ'  y.äv  tvravd'a  w,  Ttaqa  ooi 
sifif  dd£}]g  ö'dvai  d-iXio,  ha  aoi  avvsyyi^eiv  övvrjd-w,  xal  dliyoig 
ccQxeioi^aL ,  fieXetCov  ttiv  oi]v  ey.XoyrjV  ttjv  öixaiav  twv  xaAwv  ärch 
zCbv  6f.iola}v  ^. 

Näher  aber  kommt  man  Gott,  wenn  man  sein  Walten  nicht 
in  der  unpersönlichen  Natur,  sondern  in  der  Geschichte  ver- 
folgt, die  in  hervorragender  Weise  Offenbarung  Gottes  auf  Erden 
ist,  und  zwar  besonders  in  der  Heilsgeschichte.  Die  Natur 
ist  der  Schauplatz  göttlichen  Wirkens,  dennoch  ist  die  Welt 
draußen  das  Profane.  Gott  erscheint  nicht  unmittelbar  in  den 
Blumen  und  im  Gewittersturm.  Alles  natürliche  Geschehen  ist 
nur  der  Gottheit  lebendiges  Kleid.  Ein  Gott,  der  nur  die 
Natur  zur  Kundgabe  seines  Wirkens  und  Willens  benutzt,  bleibt 
doch  letzten  Endes  verborgen  für  das  religiöse  Auge.  Nur 
ahnend  vermag  die  Seele  die  Majestät  Gottes  und  seine  sorgende 
Liebe  zu  erkennen.  Aber  es  gibt  noch  heiligeres  Wollen  Gottes, 
als  die  Natur  ausdrücken  kann.  Die  Natur  hat  ihre  Grenzen 
hinsichtlich  der  Offenbarung  des  göttlichen  Willens  und  Wirkens. 

Daß  Gott  vollkommen  offenbar  werde,  daß  seine  Absichten 
und  Ziele  Weit  und  Menschen  gegenüber  sichtbar  werden,  dazu 
genügt  nicht  das  Walten  der  Natur,  dazu  muß  eine  neue  eigene  /^* 

göttliche  Geschichte  innerhalb  der  menschlichen  Wirklichkeit 
gestiftet  werden.  In  dieser  Geschichte  handelt  es  sich  nicht  um 
tote  Massen,  die  gestaltet  und  bewegt  werden,  sondern  um 
heilige  Menschen,  ja  Gott  selber  tritt  handelnd  ein  in  die 
Zeit.    Nur  so  kann  das  Heil  dem  Menschen  offenbar  werden. 

Die  Heilsgeschichte  ist  die  zeitlich  überzeitliche  Erscheinung 
des  ewigen  Gottes,  ist  die  konkrete  Verkündigung  übersinnlicher 

^  Rousseau,  Bekenntnisse  ed.  0.  Vischer,  1912,  S.  203. 
2  Clemens  Alex.,  Strom.  IV  23  ed.  Stählin  II  313  f 
ReligioDSgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten  XX,  2.  4 
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Fakta  in  Personen  und  Vorgängen.  Wir  haben  uns  hier  nicht 
damit  zu  befassen,  in  welcher  Weise  man  diese  Heilsgeschichte 
■werten  kann  und  gewertet  hat,  wir  haben  darum  nicht  zu  er- 
örtern, daß  man  diese  überhistorische  Historie  in  realen  Kausal- 
zusammenhang mit  Leben  und  Verdammnis  aller  Menschen  gebracht 
hat.  Noch  weniger  aber  ist  es  unsere  Aufgabe,  die  Wahr- 
heitsfrage  zu  stellen  und  die  verschiedenen  Deutungen  der 
Heilsgeschichte  auf  ihre  reale  Tatsächlichkeit  hin  zu  prüfen. 
Wir  haben  allein  nachzuweisen,  daß  die  Heilsgeschichte  auch 
in  ganz  hervorragendem  Maße  im  Dienste  schweigender  Be- 
trachtung steht.  Es  ist  eine  seltsame  Erscheinung,  daß  überall 
in  der  Welt  der  Religion  man  an  der  greifbaren  ding- 
lichen Realität  haftet,  wo  doch  die  Analyse  des  Glaubens- 
vorganges zeigt,  daß  für  den  wahren  religiösen  Glauben  nie  der 
Gegenstand  und  nie  das  sichtbare  Geschehnis  das  ist,  worauf 
sich  der  Fromme  letzten  Endes  in  seiner  Andacht  bezieht, 
sondern  das  „InHuva-',  das  nicht  in  der  Sphäre  der  konkreten 
Gegebenheit  liegt.  Alle  Heilstat  Sachen  rufen  dem  frommen 
Betrachter  ein  cpiaere  super  nos  zu,  sie  selbst  stehen  lediglich 
zu  der  Sphäre  des  Religiösen  in  einem  eigenen  Verhältnis,  sie 
sind  geweihte  Tatsachen,  im  Unterschiede  von  der  profanen 
Weltgeschichte.  Die  Heilsgeschichte  also  ist  die  bedingt  histo- 
rische Erscheinung  eines  unbedingt  metaphysischen  Zusammen- 
hangs, der  dem  frommen  Betrachter,  und  nur  ihm,  in  den  Stunden 
schweigender  Betrachtung  bewußt  wird.  Aus  diesen  Erwägungen 
wird  das  Wort  über  die  rechte  Art  und  den  letzten  Sinn  reli- 
giöser Betrachtung  des  Tatsächlichen  verständlich,  das  Christus 
bei  Sense  spricht:  „Du  sollst  den  Durchbrach  nehmen  durch 
meine  leidende  Menschheit,  willst  du  wahrlich  kommen  zu  meiner 
bloßen  Gottheit"  \ 

Wir  sahen  bereits  oben,  daß  die  Heilsgeschichte  im  Zu- 
sammenhang der  asketischen  Betrachtung  als  Gegenstand  von 
entscheidender  Bedeutung  war,  wenngleich  sie  dort  letztlich 
unter  ethischen  Gesichtspunkten  betrachtet  wurde.  Es  bedarf 
darum  keiner  besonderen  Erörterung  der  rein  religiösen  Be- 
trachtung der  christlichen  Heilsgeschichte.  Vielmehr  sehen  wir 
uns  in  der  außerchristlichen  Religionsgeschichte  nach  ähnlichen 
Momenten  um. 


^  Seuse,  Leben,  c.  13  ed.  Biehlmeyer  34 
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Auch  im  Hinayäiia-Buddhisnuis  suclit  man  in  der  Betrach- 
tung des  Lebens  Buddhas  religiösen  Zielen,  von  denen  gleich 
noch  zu  sprechen  sein  wird,  zu  dienen.  Oft  ist  in  den  Texten 
die  Rede  von  den  „weihevollen  Stätten  der  Andacht",  die  man 
besuchen  müsse:  „Ananda,  folgende  vier  auf  das  Gemüt  wirkende 
Stätten  muß  ein  ordentlicher  Mensch  sehen:  die  Stätte,  wo  der 
Tathägata  geboren  ist,  die,  wo  er  zur  höchsten  vollkommenen 
Buddhaschaft  durchgedrungen  ist,  die,  wo  er  das  heilige  Rad 
der  Lehre  in  Bewegung  gesetzt  hat  und  die,  wo  er  ins  Nibbäna 
restloser  Erlösung  eingegangen  ist. . .  Änanda,  es  werden  gläubige 
Bhikkhus  und  Laienfreunde  beiderlei  Geschlechts  kommen  an 
die  Stätte,  wo  der  Tathägata  geboren  ist,  wo  er  zur  höchsten 
vollkommenen  Buddhaschaft  durchgedrungen  ist,  wo  er  das 
herrliche  Rad  der  Lehre  in  Bewegung  gesetzt  hat,  und  wo  er 
ins  Nibbäna  restloser  Erlösung  eingegangen  ist.  Denn,  Ananda, 
alle,  die  auf  der  Wallfahrt  nach  einer  solchen  heiligen  Denk- 
stätte {cetiya)  gläubigen  Sinnes  sterben,  werden  nach  ihrem 
körperlichen  Ende,  dem  Tode,  ins  freudevolle  Himmelreich  ein- 
gehen" ^  Wir  sehen  in  diesen  Worten  bereits  die  Anfänge  einer 
Heilsgeschichte,  obwohl  zur  Zeit  Buddhas  davon  natürlich  keine 
Rede  sein  kann,  aber  der  Wert  andächtigen  Bedenkens  dieser 
äußeren  Fakta  wird,  wie  aus  den  obigen  Worten  hei-vorgeht, 
hier  bereits  erkannt  und  gelehrt. 

Der  Mahäyäna-Buddhismus  dagegen  kennt  schon  eine  Art 
Heilsgeschichte,  deren  Hauptfaktum  das  sog.  purva-pranidhäna, 
das  vorzeitliche  Gelübde,  ist.  Die  Texte  des  A  m  i  d  a  -  B  u  d  d  ii  i  s  - 
mus  enthalten  immer  wieder  die  Aufforderung,  sich  in  frommer 
Andacht  auf  dieses  „vorzeitliche  Gelübde"  Buddhas  zu  beziehen, 
das  folgendermaßen  lautet:  „Wenn  ich  es  zur  Erreichung  der 
Buddhaschaft  gebracht,  nicht  will  ich  die  vollkommene  Er- 
leuchtung an  mich  nehmen,  wenn  sie,  die  lebenden  Wesen  aller 
zehn  Richtungen,  die  getrosten  Herzens  an  mich  glauben  und 
den  Wunsch  haben,  in  mein  Land  geboren  zu  werden  und  aLso 
ihre  Andacht  auf  mich  richten  werden,  nicht  daselbst  geboren 
würden"  -.  So  lautet  die  Verheißung,  die  dem  Buddhisten  die 
Heilstatsache  ist,  auf  die  sich  seine  Andacht  richtet. 

Endlich   gibt  es  noch   eine  dritte  Art  von  Manifestation 


\ 


i  Dighanikäya  XVI  5,  8.  -  Übers,  von  Franke  S.  232  f. 
2  H  Haas,  „Amida  Buddha  unsere  Zuflucht".  Göttingen-Leipzig,  1910,  S.39. 
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Gottes,  die  darum  geeignet  scheint,  den  religiösen  Interessen 
der  schweigenden  Betrachtung  zu  dienen,  das  ist  das  sakra- 
mentale Kultobjekt. 

Im  Christentum  kommt  in  dieser  Beziehung  natürlich  das 
Sakrament  des  Altars  in  Frage.  Mystische  Nonnen  begannen 
zuerst  sich  in  ihren  Meditationen  mit  dem  im  Sakrament  gegen- 
wärtigen Herrn  zu  beschäftigen.  In  diesem  Sinne  heißt  es  in 
einer  Betrachtung  auch  bei  Symeon:  „Wo  das  Brot  vorgesetzt 
und  der  Wein  geleert  wird,  das  Brot  als  Fleisch,  der  Wein  als 
Blut,  da  bist  du  selbst,  mein  Gott  und  Logos,  und  diese  Ele- 
mente werden  fürwahr  zu  Fleisch  und  Blut  durch  des  Geistes 
Herabkunft  und  des  Höchsten  Überschattung,  und  wir  dürfen  es 
wagen,  den  unzugänglichen  Gott  zu  berühren,  der  im  unzugäng- 
lichen Lichte  wohnt,  unzugänglich  nicht  nur  dieser  vergänglichen 
und  sterblichen  Natur,  sondern  selbst  allen  geistigen  Engel- 
schaaren"  \ 

Aber  auch  im  Vishnukult  kennt  man  solche  Kontem- 
plation bestimmter  Kultgegenstände,  die  mit  der  Gottheit  sakra- 
mental verbunden  sind.  Die  Anbetung  des  Vishnu  {Umrä)  ent- 
zündet sich  an  dem  Anblick  des  Gottesbildes,  der  arcä:  „Der 
Gott  ist  in  der  Statue,  die  durch  eine  bestimmte  Zeremonie 
(avähanam)  konsekriert  ist,  wirklich  und  wesentlich  gegenwärtig, 
das  Götterbild  ist  ein  avatära  d.  h.  eine  Inkarnation  des  Gottes. 
Wenn  der  Fromme  die  vom  matten  Glanz  flimmernden  Lampen 
erleuchtete  und  von  den  Wolkenschleiern  des  aufsteigenden 
Weihrauchs  verhüllte  Statue  seines  Gottes  schaut,  dann  sinkt 
er  von  Staunen  und  Entzücken  ergriffen  nieder  und  versenkt 
sich  anbetend  in  die  Größe,  Schönheit  und  Liebe  des  ihm  so 
nahen  Gottes.  Die  innigen  und  leidenschaftlichen  Gebetslieder 
des  großen  Tamilraystikers  Mänikka-Väsaga  sind  alle  in 
den  Schivatempeln  gedichtet  oder  doch  konzipiert  worden,  sie 
sind  geboren  aus  der  Kontemplation  des  heiligen  Gottes- 
bildes" \ 

c)  Wir  haben  in  diesem  Zusammenhang  bisher  von  der 
buddhistischen  Versenkung  völlig  geschwiegen,  weil  es 
sich  hier  jedoch  um  eine  eigene  Art  schweigender  Betrachtung 

^  Symeon  der  Neue  Theologe  div.  am.  H.  Zagraeus  II  63  b. 

2  Fr.  Heiler,  Das  Gebet,  S.  323.  —  Pope,  Tiruväsagam  XXXV.  —  K.  Otto, 
Yisbnu-Naräyana  106,  108.  S.  die  Übersetzung  des  Tiruväsaga  des  Mänikka- 
Väsaga  von  Schomerus.    Jena  1923. 
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handelt,  müssen  wir  iu  dem,  worin  sie  von  der  oben  dargestellten 
Betrachtung  abweicht,  hier  noch  kurz  auf  sie  zu  sprechen 
kommen. 

Auch  hier  handelt  es  sich  um  eine  schweigende  Be- 
trachtung: „Ausgerüstet  mit  jenen,  bei  Alltagsmenschen  nicht  zu 
findenden  Dingen,  dem  Schatz  der  stillen  Zucht,  der  Wach- 
samkeit gegen  die  Sinne,  der  besonnenen  Yollbewußtheit  und 
der  Zufriedenheit  sucht  er  (der  Mönch)  eine  weltentrückte  Wohn- 
stätte auf,  die  Einöde,  den  Raum  unter  den  Luftwurzeln  eines 
Baumes,  einen  Berg,  eine  Schlucht,  eine  Felsenhöhle,  einen  Be- 
stattungsplatz, ödes  Waldgestrüpp,  eine  Stelle  unter  freiem 
Himmel  oder  einen  Strohhaufen,  dort  setzt  er  sich  nach  der 
Mahlzeit,  vom  Almosengang  zurückgekehrt,  mit  gekreuzten 
Beinen  nieder,  mit  gerade  aufgerichtetem  Oberkörper  und  pflegt 
die  ernste  Versenkung,  daß  auch  im  Antlitz  deren  P>nst  sich 
spiegelt"  ^. 

In  immer  neuen  Wendungen  preisen  die  Texte  das  Glück 
dieser  schweigenden  Betrachtung: 

Wenn  die  Donnerwolke  die  Trommel  rührt, 
Auf  der  Vögel  Pfaden  der  Regen  rauscht 
Und  in  stiller  Bergesgrotte  der  Mönch  der 
Versenkung  pflegt,  kein  Glück  wie  dieses !  "^ 

Und  an  anderer  Stelle  heißt  es  weiter: 

Und  einsam  will  ich  wandern  hin, 
Im  Walde,  den  der  Meister  lobt, 
Im  Walde,  der  mich  still  entzückt. 
Ein  unverzagter,  ernster  Mönch  ^. 

Dieses  schweigende  Versenken  brachte  dem  Mönch  das 
große  Glück  tiefen,  inneren  Friedens.  Die  Harmonie  seiner 
seelischen  Kräfte,  das  rechte  Verhältnis  zu  den  Dingen  der 
Welt,  zu  den  Menschen  und  den  Tieren  des  Waldes,  das  er  in 
der  Versenkung  gewonnen  hatte,  spiegelt  sich  auf  seineu  Zügen. 
Als  ein  Beseligter  kehrt  er  aus  der  Einsamkeit  des  ^^'aldes 
zurück:  „Nachdem  er  (Sariputta)  die  Almosenschale  beiseite 
gelegt  hatte,  begab  er  sich  tief  in  den  Wald  hinein,  um  während 

»  Dighanikäya  2,  67  bei  Franke  S.  71. 

2  Theragätha  522  bei  Oldenberg,  Buddha  S.  360,  bei  Neuiuann  S.  155. 

3  Theragätha  538  bei  Neuraanu  S.  160. 
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des  Tages  dort  zu  verweilen.  In  tiefe  Waldesmitte  gelangt, 
setzte  er  sich  am  Fuße  eines  Baumes  nieder.  Als  es  nun  Abend 
geworden  war,  hatte  der  ehrwürdige  Sariputta  seine  Meditation 
beendet  und  kehrte  zum  Jeta-Waldhaine  des  Anathapindiko 
zurück.  Da  erblickte  der  ehrwürdige  Ananda  den  ehrwürdigen 
Sariputta  von  ferne  herankommen.  Als  er  ihn  gesehen  hatte, 
sprach  er  zum  ehrwürdigen  Sariputta  also:  ,In  heiterer  Euhe, 
wahrlich,  o  Freund,  erstrahlen  deine  Züge,  rein  und  klar  ist 
dein  Antlitz,  auf  welche  Weise,  ehrwürdiger  Sariputta,  hast  du 
den  heutigen  Tag  zugebracht?'  ,Ich  habe,  o  Freund,  weitab 
von  Begierden,  fern  vom  Bösen,  im  Besitze  der  reflektierenden, 
in  der  Einsamkeit  geborenen  heiter  glückseligen  ersten  Ver- 
senkungsstufe verweilt' "  ^ 

Es  handelt  sich  also  in  der  buddhistischen  Versenkung  um 
ein  stufenweises  Fortschreiten  von  der  anschaulichen  Vorstellung 
zu  selbständigen  und  unanschaulichen  Gefühlen,  um  endlich  in 
empfindungsloser  Kälte  das  höchste  Ziel,  das  selige  Eiland  des 
Nirväna  zu  erreichen. 

Auch  über  die  Inhalte,  die  konkreten  Anschauungsobjekte, 
die  den  Ausgangspunkt  für  die  Betrachtung  bilden,  geben  die 
Texte  Auskunft.  Häufig  ist  der  Gedanke  der  Vergänglichkeit 
alles  Irdischen  Inhalt  der  Meditationsgedanken  der  Buddhisten: 
„Unbemerkt  und  unerkannt  ist  das  Leben  der  Sterblichen  hie- 
nieden,  kummervoll,  vergänglich  und  mit  Leid  verbunden.  Es 
gibt  keinen  Ausweg,  auf  dem  die  Geborenen  dem  Tode  entrinnen 
könnten.  Ist  das  Alter  erreicht,  nahet  der  Tod,  so  ist  das  Ge- 
setz aller  Lebewesen.  Wie  für  unreife  Früchte  schon  frühe 
die  Gefahr  des  Abfallens  kommt,  so  besteht  für  die  Sterblichen 
die  Gefahr  des  Sterbens.  Wie  allen  vom  Töpfer  gefertigten 
Tongefäßen  das  Ende  des  Zerbrechens  bestimmt  ist,  so  auch  den 
Sterblichen.  Die  Jungen  und  die  Großen,  die  Toren  und  die 
Weisen,  alle  gelangen  in  die  Gewalt  des  Todes,  aller  Ende  ist 
der  Tod.  Von  denen,  die  vom  Tode  überwältigt  in  das  Jenseits 
gelangt  sind  —  nicht  rettet  der  Vater  den  Sohn,  noch  auch  die 
Verwandten,  die  Angehörigen.  Sieh',  während  die  Verwandten 
zusehen  und  laut  wehklagen,  wird  einer  der  Sterblichen  nach 
dem  anderen  hin  weggeführt,  wie  das  zum  Tode  bestimmte  Rind. 
Also  ist  die  Welt  mit  Tod  und  Altern  behaftet"  \ 

1  Samyutta-Nikäya  III  28,  1  b.  Neumann,  Buddh.  Anthol.  S.  205. 

2  Siitta  Nipäta  III  8,  1—8  bei  Seidenstücker,  Pälibuddhismns  S.  342  f. 
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Auch  Buddha  selbst  übte  diese  schweifende  Meditation: 
„Wenn  er  dann  von  seinem  Bettel<2:an{?e  /,urück{?ekehrt  war  und 
die  Mahlzeit  gehalten  hatte,  folgte,  wie  das  indische  Klima  ge- 
bot, eine  Zeit  zurückgezogener  Kühe.  Im  stillen  Gemach  oder 
lieber  im  kühlen  Dunkel  dichter  Waldgründe  brachte  er  die 
schwülen  stillen  Stunden  des  Nachmittags  in  einsamer  Betrach- 
tung, im  heißen  Sommer  w^ohl  auch  im  Sciilaf  zu,  bis  der  Abend 
hereinbrach  und  ihn  vom  ,.edlen  Schweigen"  in  das  Treiben 
von  Freund  und  Feind  zurückführte"  \  Und  es  wird  berichtet, 
daß  auch  die  Jüngergemeinde  Buddhas  oft  in  schweigender  Be- 
trachtung sich  vereinigte.  Der  König  von  Magadha  Ajätasattu 
Vedehiputta  wollte  einst  den  erhabenen  Gotama  Buddha,  der  in 
des  Königs  Mango  walde  mit  zwölf  hundert  Mönchen  sich  aufhielt, 
besuchen.  Je  näher  der  König  mit  seinem  Begleiter  dem  Walde 
kommt,  um  so  mehr  zweifelt  er  an  der  Anwesenheit  Buddhas  und 
seiner  Jünger.  „Wie  w^äre  es  denn  möglich,  daß  von  einem  so 
großen  Bikkhuhaufen  von  zwölfhundert  Bikkhus  kein  Laut  zu 
hören  ist,  kein  Niesen,  kein  Husten  und  nicht  das  leiseste  Ge- 
murmel? .  .  .  Da  ging  der  König  hin  zum  Erhabenen,  hielt  sich 
aber  etw^as  abseits,  er  überblickte  die  vollkommen  schweigsame 
Bikkhuschar,  die  einem  vollkommen  ruhig  daliegenden  See  zu 
vergleichen  war  und  rief  freudig  erregt:  ,Möchte  doch  Prinz 
Udäyibhadda  dieselbe  Seelenruhe  besitzen,  wie  diese  Bukkhu- 
schar'"-.  Und  an  einer  anderen  Stelle  wird  erzählt:  „Als  der 
Fasttag,  die  Mitte  des  Monats  gekommen  war,  saß  der  Erhabene 
in  der  Vollmondnacht,  umgeben  von  der  Gemeinde  der  Jünger. 
Da  blickte  der  Erhabene  über  die  schweigende,  immer  tiefer 
schweigende  Gemeinde  der  Jünger  hin  . .  ."  ^ 

Wie  sehr  Buddha  das  Schweigen  liebte,  geht  auch  aus 
folgender  Episode  hervor,  die  uns  berichtet  wird:  „Der  Wander- 
asket Potthapäda  sah  den  Erhabenen  von  ferne  kommen  und 
verwies  seine  Jüngerschar  sogleich  zur  Ruhe:  Seid  still,  Herr- 
schaften, gebt  keinen  Ton  von  euch,  dort  kommt  der  Samana 
Gotama,  dieser  Ehrwürdige  liebt  und  lobt  die  Stille'' ^ 

Nach  dieser  skizzenhaften  Darstellung  des  buddhistischen 
meditativen  Schw^eigens  drängt  sich  uns  die  Frage   auf,  ob   es 


I 


'  Oldenberg,  Buddha  S.  168. 

2  Dighanikäya  II  12  bei  Franke  S.  52. 

»  Sutta  Nipata  III  12  bei  Oldcnberp,  Bmldh.i  S.  I(i8. 

*  Dighanikäya  IX  4;  Franke  S.  14G. 
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sich  hier  wirklich  um  religiöse  Betrachtung  handelt,  und  ob 
also  auch  auf  die  buddhistische  Versenkung  das  zutrifft,  was 
oben  als  Charakteristikum  der  rein  religiösen  Betrachtung  ge- 
sagt wurde.  Die  Texte  selbst  bezeichnen  die  Versenkung  mit 
dem  Namen  „Die  Pforten,  die  zur  Stadt  des  Nirväna  führen"  ^ 
Danach  hängt  also  die  Entscheidung  dieser  Frage  von  der  Be- 
antwortung der  anderen  ab,  ob  das  Nirväna  eine  religiöse 
Größe  oder  nur  eine  weltanschauliche  Negation  ist.  Es  ist 
Friedrich  Heilers  Verdienst,  erneut  darauf  hingewiesen  zu 
haben,  daß  das  Nirväna  im  Buddhismus  und  vornehmlich  in  der 
buddhistischen  Versenkung  ein  religiöses  Sehnsuchtsziel  ist. 
von  dem  die  Buddhisten  nur  zaghaft  und  in  heiliger 
Scheu  zu  reden  wagen,  und  daß  es  darum  die  Stelle  des^ 
Numen  im  Buddhismus  vertritt^  Damit  ist  die  Frage., 
ob  der  Buddhismus  eine  Religion  oder  eine  atheistische  Welt- 
anschauung sei,  entschieden,  entschieden  ist  aber  auch  unsere 
Spezialfrage  nach  dem  religiösen  Charakter  der  buddhistischen 
Versenkung. 

6.  Kapitel 

Die  schweigende  Erleuchtung 

1.  Am  Anfang  des  Weges  zu  Gott  steht  die  religiöse  Er- 
leuchtung, das  gnadenmäßige  Hellwerden  bisher  verborgener 
Realitäten.  Solches  Hellwerden  trägt  zumeist  emotionalen 
Charakter  und  bildet  somit  den  Angelpunkt  für  alles  weitere 
religiöse  Leben.  In  vielfältigen  Zeugnissen  bitten  fromme 
Seelen  den  himmlischen  Vater,  ihnen  zum  Leben  in  Gott  zu 
verhelfen:  Da  mihi,  Domine,  coelestem  sapientiayn,  td  discam  te 
super  omnia  quaerere  et  invenire  super  omnia  sapere  et  diligere  ^ ; 
„Ziehe  uns  kräftig  zu  dir  hin.  Gib  uns  in  dir  ein  gesammelte» 
Herz  und  laß   das  unendliche  Verlangen   unserer  Seele  zu  dir 


^  Ceylonesischer  Kommentar  zum  Visuddhi-Magga,  Hardi,  Eastern  Mo- 
narchism  S.  248. 

2  Friedr.  Heiler,  Die  buddhistische  Versenkung,  S.  36 ff.  S.  zu  dieser 
Frage  auch  Nathan  Söderblom,  Das  Werden  des  Gottesglaubens.  1916.  — 
A.  Bertholet,  Der  Buddhismus  und  seine  Bedeutung  für  die  Eeligions- 
geschichte  1910.  —  H.  Oldenberg,  Die  Lehre  der  Upanishaden  und  die  An- 
hänger des  Buddhismus  1915.  —  H.  Beckh,  Buddhismus,  1920. 

3  Thomas  v.  Kempen,  Nachf.  Christi  3,  27,  5. 
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beständig  gerichtet  sein"  K  Alle  Liebe  zu  Gott  setzt  Erleuchtung 
voraus,  Gott  muß  der  Seele  begegnet  sein,  damit  sie  ihre  Liebe 
auf  ihn  richten  kann :  „Fülle  meine  Seele  mit  deiner  Fülle,  hauche 

mich  an  mit  deinem  Atem,  der  Kraft  und  milde  Glut  eingießt 

Herr,  wenn  ich  dich  um  Glut  bitte,  bitte  ich  um  dich  selbst, 
um  nichts  Geringeres  als  um  dich,  o  mein  Gott"  ^  Und  der 
hinduistische  Dichter  Mänikka  Vasaga  betet:  „Gib  Gnade,  daß 
ich  dich  unaufliörlich  liebe"  ^ 

Ja,  sogar  das  heilige  Sakrament  des  Altars  vermag  recht 
erkannt  und  wahrhaft  verehrt  zu  werden  nur  von  den  Er- 
leuchteten: BUimina  oculos  meos  ad  intuendum  tantum  mysterium 
et  ad  credendiim  illud  indubitafa  fide  me  robora.  Illumina  caeci- 
tatem  meam  daritafe  praesentiae  üiae*. 

Aber  das  Phänomen,  das  in  diesen  Zeugnissen  sich  spiegelt, 
fällt  im  wesentlichen  zusammen  mit  dem,  was  oben  schon  im 
Zusammenhang  der  schweigenden  Vorbereitung  von  dem  Gnaden- 
geschenk des  religiösen  Apriori  gesagt  wurde.  Es  muß  also 
auf  ein  anderes  Moment  ankommen,  nicht  auf  die  Erleuchtung 
zum  Frömmigkeitsleben,  sondern  auf  die  Erleuchtung,  die,  zu- 
nächst rein  in  sich  abgeschlossen,  ohne  daß  auf  weitere  Kon- 
sequenzen, die  gesondert  von  den  Akten  der  Erleuchtung  sich 
daran  anschließen  könnten,  geachtet  wird,  den  Wert  sieht  in 
der  Erkenntnistatsache  und  den  Erkenntnisinhalten  selbst. 

2.  "Wir  fragen  also  zuerst  nach  den  Inhalten  solcher 
schweigenden  Erleuchtung.  Denn  das  ist  nun  für  unseren  Zu- 
sammenhang das  Entscheidende:  diese  tiefinnerliche  Erleuchtung 
vollzieht  sich  im  heiligen  Schweigen,  in  andachtsvollem  Lauschen 
auf  die  Stimme  Gottes. 

a)  In  der  christlichen  Mystik  ist  immer  wieder  von  solchem 
erkennenden  Schweigen  die  Rede.  Das  „Wort"  ist  hier  der 
Inhalt,  der  im  schweigenden  Erkennen  geschaut  wird:  „Der 
ewige  Vater  hat  ein  Wort  gesprochen,  das  ist  der  Sohn,  und 
er  spricht  es  immer  noch  im  ewigen  Schweigen,  die  Seele 
muß  ihm  im  gleichen  Schweigen  lauschen"  \  (Johann  vom  Kreuze). 


*  Job.  Arndt,  Wahres  Christentum,  1,  24. 

2  Newinann,  in  Tileston,  Great  Sonics  at  Prayer  1913  S.  35. 
'  Mänikka  Vasaga,  The  Tiruväsagam  bei  Pope  8.  48. 

♦  Imitatio  Christi  IV  4,  1 ;  16,  2. 

^  Job.  V.  Kreuze,  zitiert  bei  Hodgkin,  Silent  worsbip,  übersetzt  v.  Baltzer. 
Tübingen  1921,  S.  14. 
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Dieser  Gedanke  aber  ist  alt,  daß  im  Schweigen  göttliche 
Erkenntnis  vermittelt  wird.  So  kommt  z.  B.  in  der  hermetischen 
Literatur  der  Satz  vor:  „Die  Erkenntnis  Gottes  ist  göttliches 
Schweigen  und  Aufhebung  aller  Sinnesempfindungen"  ^ 

Das  „Wort"  also  ist  der  Inhalt  der  Erleuchtung  vornehm- 
lich in  der  christlichen  Mystik.  Es  wird  uns  von  Theresa  ver- 
sichert, daß  es  deutlich  ausgebildete  Worte  seien,  die  der  Seele 
von  Gott  mitgeteilt  werden,  und  daß  diese  Worte  auf  sonderbar 
deutliche  Weise  sich  dem  Verständnis  vermögen  mitteilen,  deut- 
licher als  sinnliche  Wahrnehmung  das  vermöchte:  „Es  sind  ganz 
deutlich  ausgebildete  Worte,  die  man  aber  mit  dem  leiblichen 
Ohre  nicht  hört,  und  die  man  doch  viel  deutlicher  vernimmt, 
als  man  sie  hören  könnte"  -. 

Von  Theresa  erfahren  wir  auch  genauer,  in  welchem  Stadium 
des  mystischen  Gottesumgangs  die  Seele  solcher  wortmäßigen 
Erleuchtungen  teilhaftig  wird.  Im  Augenblick  der  eigentlichen 
Ekstase  ist  die  Seele  völlig  still,  schweigsam,  wie  auch  Gott  in 
diesem  Augenblick  der  Seele  keinerlei  Worte  einspricht:  „Denn 
sie  (die  Seele)  ist  dermaßen  in  der  Gewalt  des  Herrn,  daß  er 
ihr  nicht  die  mindeste  Freiheit  gestattet"  ^.  Der  Ekstase  aber 
folgt  ein  Zustand,  in  dem  die  Hochspannung  langsam  abklingt. 
In  diesem  kühleren  Stadium  vermag  die  Seele  Gottes  Worte  zu 
hören :  „Ihr  (der  Ekstase)  folgt  ein  minderer  Grad  .  .  .  dies  ist 
der  Augenblick  für  Visionen  und  Worte"  *. 

Diese  Worte  selbst  können  naturgemäß  den  allerver- 
schiedensten  Inhalt  haben,  sie  können  erzählen  von  Gottes  Eigen- 
schaften oder  von  seinen  Absichten  dem  Frommen  oder  der 
Menschheit  im  allgemeinen  gegenüber.  Aber  davon  wollen  wir 
hier  absehen. 

Von  Bedeutung  ist  vielmehr  eine  Frage,  die  auch  von  Theresa 
aufgeworfen  wird,  nämlich,  die  kritische  Frage,  ob  denn 
bei  diesem  vermeintlichen  Hören  des  göttlichen  Wortes  keine 
Täuschung  möglich  sei.  Mit  anderen  Worten,  das  Problem  des 
Kriteriums  für  die  Echtheit  der  (von  Gott)  geschenkten  Er- 
kenntnis. Theresa  gibt  die  Möglichkeit  durchaus  zu,  daß  auch 
der  eigene  Verstand  Worte  bilden  und  die  Seele  täuschen 
könne  ^    Aber  es  gibt  untrügliche  Kriterien  für  die  Echtheit. 

1  Hermes,  1,  10,  9;  1,  9,  4;  1,  1,  26;  1,  10,  5  b.  Anrieh  S.  68. 

2  Hahn,  Theresa  S.  319.  "  Ebenda  S.  322.  *  Ebenda  S.  322. 
'  Ebenda  S.  320. 
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Entscheidend  ist  nach  Theresas  Auffassung  einerseits  der  Ein- 
druck, den  die  vernommenen  Worte  machen;  „Worte,  die  der 
Verstand  bildet,  machen  keinen  Eindruck,  Worte,  die  der  Herr 
spricht,  sind  Wort  und  Tat  zugleich  ...  sie  versetzen  die  Seele 
auf  der  Stelle  in  das  richtige  Verhcältnis  und  geben  ihr  neue 
Fähigkeiten,  Licht  und  Liebe,  Trost  und  Kühe"  ^  Die  Worte, 
die  Gott  wirklich  selbst  gesprochen  hat,  sind  auf  so  schlechthin 
überlegene  Weise  der  Seele  vernehmbar  geworden,  sie  sind  selbst 
gleichsam  als  Repräsentanten  Gottes  der  Seele  erschienen,  so 
von  Hoheit  und  Majestät  erfüllt,  daß  eine  Verwechselung  mit 
den  eigenen  Worten  unmöglich  scheint:  „Es  ist,  als  hörten  wir 
eine  sehr  heilige  höchst  weise  und  höchst  überlegene  Person 
reden.  . . .  Diese  Worte  sind  zuweilen  so  umflossen  von  Majestät, 
daß  wir,  ohne  daran  zu  denken,  wer  es  ist,  der  sie  spricht, 
zittern  und  beben,  wenn  sie  uns  tadeln,  und  in  Liebe  zerschmelzen 
möchten ,  wenn  sie  liebevoll  sind"  -,  Und  an  anderer  Stelle 
schreibt  Theresa:  „Die  Erkenntnis,  welche  die  göttliche  Wahrheit 
mir  über  sich  selbst  gab,  blieb  meiner  Seele  so  tief  und  fest 
eingeprägt,  daß  sie  mich  mit  neuer  Ehrfurcht  vor  Gottes  Größe 
und  Majestät  erfüllte"  ^.  Darum  sind  im  Unterschiede  von  den 
selbstgebildeten  Worten  die  göttlichen  völlig  unvergeßlich:  „Die 
Worte  des  Herrn  sind  unvergeßlich  ...  sie  sind  gleichsam  eine 
Tat.    Prophetische  Worte  wird  gewiß  niemand  vergessen"  *. 

Neben  diesem  Kriterium,  das  in  der  Art  des  Eindrucks 
gegeben  ist,  kennt  Theresa  noch  ein  anderes,  das  nun  auf  der 
naiven  Annahme 'beruht,  daß  die  Kirchenlehre  das  gewisseste 
Gotteswort  sei.  Wenn  das  der  Fall  ist,  dann  darf  die  eigene 
Gotteserkenntnis  unter  keinen  Umständen  in  Widerspruch 
stehen  mit  der  Kirchenlehre.  Trete  einmal  das  eigene  Erkennen 
in  Widerspruch  zur  Lehre  der  heiligen  Kirche,  dann  würde  nach 
Theresas  Meinung  die  Annahme  berechtigt  sein,  daß  man  teuf- 
lischer Offenbarung  sein  Ohr  geliehen  hat:  ,.Eine  fromme  Seele 
kann  durch  keine  nur  irgend  denkbare  Offenbarung,  und  sollte 
sie  auch  den  Himmel  offen  sehen,  dahin  gebracht  werden,  ein 
Jota  von  der  Lehre  der  Kirche  aufzugeben.  Ich  sehe  und  ich 
weiß  aus  Erfahrung,  daß  wir  nur  dann  einer  Ofienbarung 
Glauben  schenken  dürfen,  als  sie  in  vollkommener  Überein- 


'  Hahn,  Theresa  S.  321.  ^  Ebenda  S.  323. 

8  Ebenda  S.  544.  *  Ebenda  S.  324. 
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Stimmung  mit  der  heiligen  Schrift  ist,  weicht  sie  im  mindesten 
davon  ab,  so  würde  ich  unvergleichlich  fester  glauben,  sie  komme 
vom  Teufel"  \ 

b)  Im  Buddhismus  wird  dieses  Moment  schweigender 
Erkenntnis  (bodhi)  in  besonderem  Maße  betont.  Wir  haben  in 
anderem  Zusammenhang  von  der  buddhistischen  Versenkung  ge- 
sprochen, diese  Versenkung  aber  vermag  selbst  das  Grundübel, 
an  dem  der  Mensch  nach  der  Ansicht  der  Buddhisten  krankt, 
die  Unwissenheit  {avijjä),  nicht  zu  heilen.  Sie  ist  vielmehr  nur 
die  Vorbereitung  zum  „schauenden  Erkennen"  {näm-dassana),  sie 
bringt  die  Seele  in  den  Zustand  des  heiligen  Gleichmutes  {upeJcJchä), 
indem  sie  erst  fähig  ist,  göttliche  Offenbarung  aufzunehmen". 
Auf  diesen  engen  Zusammenhang  von  Versenkung  und  schwei- 
gender Erkenntnis  deutet  ein  Spruch  des  Dhammapadam :  „Nicht 
gibt  es  Versenkung  (jhäna),  wo  nicht  Weisheit  (paFmä)  ist,  und 
Weisheit  gibt  es  nicht,  wo  nicht  Versenkung  ist,  und  in  wem 
Versenkung  und  Weisheit  ist,  der  ist  dem  Nirväna  nahe"  ^ 

Auf  der  höchsten  Stufe,  zu  der  der  buddhistische  Heilspfad 
hinanführt,  tritt  als  wichtigster  Prozeß  die  heilige  Erkennt- 
nis in  Form  des  dreifachen  Wissens  {tevijjä)  auf.  In  den 
Theragäthä  heißt  es  von  dieser  heiligen  Schau  der  letzten 
Wahrheit : 

Die  höchste  AVeisheit  ward  mir  hell, 
Das  Ohr  ist  innen  ruhig,  rein; 
Drei  Wissen  weiß  ich,  bin  befreit, 
Gewahre  Herz  und  Herzensart*. 

Die  erste  der  drei  großen  Wahrheiten,  die  nur  dem  From- 
men aufgehen,  und  nur  für  ihn  Sinn  haben,  ist  die  Erinnerung 
an  die  frühere  Geburt  (pubhe-niväsänussati-fiänä).  Auf  Grund 
des  Dogmas  von  der  Wiedergeburt,  der  alles  Denken  in  Indien 
beherrscht,  erschaut  der  Fromme  plötzlich  die  eigenen  früheren 
Existenzen.  Er  sieht  gleichsam  von  hoher  Warte  aus,  wie  die 
Menschen  in  den  Häusern  verschwinden,  nach  kurzer  Zeit  wieder 
das  alte  Haus  verlassen,  um  in  einem  anderen  ein  neues  Leben 
zu  beginnend 


^  Hahn,  Theresa  S.  327.  «  Heiler,  Buddhistische  Versenkung  S.  28. 

'  Dhammapadam,  372  bei  Heiler  S.  29. 
*  Theragäthä,  1262  bei  Neumann  S.  349. 
^  Dighanikäya  II  93  bei  Franke  S.  81. 
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Aber  die  Beschaffenheit  der  neuen  Existenz  ist  abhängig: 
von  dem  Tun  des  Menschen  im  vergangenen  Leben  und  das 
also  ist  die  zweite  heilige  Erkenntnis:  zu  erschauen,  wie  dies 
stete  Wiedergeborenwerden  durchwaltet  und  beherrscht  ist  von 
dem  heiligen  Gesetz  des  Jcarma^. 

Diese  beiden  ersten  Erkenntnisse  jedoch  haben  gewisser- 
maßen nur  vorbereitende  Bedeutung,  sie  stellen  die  ganze  Not 
der  Menschen  in  ihrer  letzten  Ursache  dar,  aber  ohne  auch  nur 
im  mindesten  einen  Weg  zu  ihrer  Überwindung  zu  zeigen.  Das 
tut  erst  die  dritte  große  Erkenntnis,  die  nun  das  Aufleuchten 
der  vier  heiligen  Wahrheiten  bringt:  die  Wahrheit  vom 
Leiden,  von  der  Ursache  des  Leidens,  von  der  Zerstörung  der 
Leidensursache  und  von  dem  Wege,  der  zur  Zerstörung  der 
Leidensursache  führt  ^. 

Diese  heiligen  Erkenntnisse,  im  Schweigen  gewonnen,  bilden 
die  eigentliche  buddhistische  Erlösung.  In  dem  Augenblick,  in 
dem  diese  Eealitäten  dem  Frommen  aufleuchten,  ist  seine 
Lösung  von  den  Bindungen  dieser  Welt  vollzogen :  „Die  Erlösung 
ist  vollzogen,  entwurzelt  ist  die  Geburt,  vollendet  der  heilige 
Wandel,  getan  das  zu  Tuende,  nicht  gibt  es  eine  weitere  Wieder- 
geburt" ^  Wenn  hier  und  auch  sonst  *  die  Erlösung  in  den  Akt 
der  Erkenntnis  verlegt  wird,  dann  geht  aus  der  Art,  wie 
diese  Erkenntnis  zustande  kommt  und  wie  von  ihr  gesprochen 
wird,  hervor,  daß  der  letzte  Sinn  keineswegs  sich  in  dem  zur 
Not  rational  umschreibbaren  Gedanken  erschöpft.  Das  Wesent- 
liche religiöser  Erkenntnis  ist  vielmehr  der  Umstand,  daß  sie 
im  Unterschiede  von  wissenschaftlicher  Erkenntnis  nicht  mitteil- 
bar ist  auf  dem  einfachen  und  bedingungslosen  Wege  verständ- 
licher Darlegung.  Wir  wissen  freilich,  worin  die  heilige  Er- 
kenntnis des  Buddhismus  besteht,  damit  aber  haben  wir  noch 
keineswegs  einen  Einblick  in  die  Bedeutung  und  das  Wesen 
dieser  Erkenntnis  als  erlösendes  Wissen. 

3.  Nachdem  wir  so  versucht  haben,, uns  sein  Bild  von  dem 
wesentlichen  Inhalt  schweigender  religiöser  Erkenntnis  zu 
machen,  fragen   wir  nun  noch  nach  der  Art  des  Verlaufes 


^  Dighrtiükäya  II  95  bei  Franke  S.  82. 

2  Ebenda  II  98  bei  Franke  S.  83.  '  Ebenda  II  98  bei  Franke  S.  83. 

*  Man  vergleiche    z.    B.    dazu    den  Erlösungsgedanken    wie    er   in    den 
Upanishaden  sich  findet.     S.  Deußen,  Die  Religion  des  Veda. 
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schweigender  Gotteserkenntnis.  Es  scheint,  daß  zwei  Wesens- 
momente notwendig  dabei  vorkommen. 

a)  Auf  der  einen  Seite  ist  immer  das  Empfinden  des 
Gnadencharakters  mit  diesen  religiösen  Erkenntnissen  ver- 
bunden. Das  beobachten  wir  in  der  deutschen  Mystik.  Unter 
den  1687  verurteilten  Sätzen  des  Quietismus  fand  sich  auch 
folgende  These:  „Die  Erkenntnis  des  Glaubens  ist  nicht  ein  von 
der  Kreatur  hervorgebrachter  Akt,  sondern  eine  Erkenntnis, 
welche  ihr  von  Gott  gegeben  ist,  von  welcher  die  Kreatur  gar 
nicht  weiß,  daß  sie  dieselbe  hat  und  auch  nicht  nach  erlangter 
Erkenntnis  weiß,  daß  sie  dieselbe  gehabt  hat"  \  Mit  aller  Deut- 
lichkeit wird  hier  die  Möglichkeit  abgelehnt,  daß  jemals  Glaubens- 
erkenntnis von  Menschen  hervorgebracht  werden  könne.  Und 
Theresa  schreibt  in  demselben  Sinne:  „Die  Erkenntnis,  welche 
die  göttliche  Wahrheit  mir  über  sich  selbst  gab,  blieb  meiner 
Seele  so  tief  und  fest  eingeprägt,  daß  sie  mich  mit  neuer  Ehr- 
furcht vor  Gottes  Größe  und  Majestät  erfüllte"  ^  Auch  Johann 
Arndt  weiß  zu  reden  von  der  Erleuchtung,  die  nicht  aus  den 
Sinnen,  noch  aus  der  Vernunft,  noch  aus  allen  anderen  natür- 
lichen Kräften  stamme,  sondern  allein  in  der  Seele  von  Gott 
gewirkt  werde:  „Wie  wohl  nun  Gott  in  allen  Dingen  ist  mit 
seiner  Gewalt  und  Wirkung  und  Leben,  so  hat  er  doch  nirgends 
seine  eigene  Werkstatt,  seine  Gnade  zu  wirken  und  das  Gnaden- 
licht anzuzünden,  denn  in  der  Seele  des  Menschen.  Darum  das 
göttliche  Licht  und  Erleuchtung  der  Seele  nirgend  anders  her- 
kommt oder  kommen  kann,  weder  aus  Sinnen,  noch  Vernunft, 
noch  aus  allen  anderen  natürlichen  Kräften,  als  allein  aus  der 
Seele  des  Menschen  . . .  Alles  andere  aber,  das  von  außen  die 
Sinne  und  Vernunft  begreifen,  das  verdirbt  alles  als  ein  dummes 
Korn  und  lasset  keine  Frucht  hinter  sich"  ^ 

Aber  auch  im  Buddhismus,  dessen  vom  Meister  selbst  aus- 
gesprochene Mahnung:  „Seid  euch  selber  Zuflucht,  seid  euch  selber 
Leuchte"*!  die  Annahme  autosoteristischer  Vorstellungen  nahe- 
legt, lebt  durchaus  dies  starke  Bewußtsein,  letzten  Endes  die 
höchsten  Erkenntnisse  einer  gnadenmäßigen  Schenkung 
zu  verdanken.    Die  Texte  reden  davon,  daß  den  Frommen  „das 

'  Heppe,  Geschichte  der  quietischen  Mystik  S.  275. 
2  Hahn,  Theresa  S.  544. 

*  Joh.  Arndt,  Wahres  Christentum  3,  10. 

*  Parinibbäna  Sutta  XVI  2,  26  hei  Franke,  Digha.  S.  203. 
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himmlische  Wahrheitsange  aufgegangen  sei"*.  (Mahavagga  1 6. 
—  Oldenberg,  Redeu.    S.  47  ff.). 

b)  Andererseits  aber  gehört  es  zur  Art  schweigender  reli- 
giöser Erkenntnis,  daß  sie  intuitiv  erfaßt  wird.  Ohne  logischen 
Diskurs  leuchtet  blitzartig  diese  dem  Menschenverstand  so 
durchaus  fernliegende  Wahrheit  auf.  Theresa  betont  diese 
beiden  Momente  des  Fernliegens  und  der  unendlichen  Tiefe 
bei  aller  Kürze:  „Über  das  betreffen  sie  (die  göttlichen  Worte) 
Dinge,  die  unserem  Gedächtnis  ganz  fern  liegen,  und  haben 
trotz  aller  Kürze  einen  so  großen  und  tiefen  Sinn,  daß  man 
lange  Zeit  braucht,  um  sie  nur  zu  ordnen"  ^ 

Es  handelt  sich  gewissermaßen  um  ein  implizites  Erkennen, 
das  erst  hernach  der  Entfaltung  in  seine  mannigfaltigen  In- 
halte bedarf. 

Auch  im  Buddhismus  liegt  gerade  im  Akt  der  Erkenntnis 
jener  heiligen  Wahrheiten  intuitive  Erkenntnis  vor.  Die 
heiligen  Wahrheiten  traten  uns  ja  bereits  im  Zusammenhang 
der  schweigenden  Betrachtung  als  Meditationsobjekte  entgegen. 
Hier  aber  handelt  es  sich  um  das  erste  und  unmittelbare  Auf- 
flammen dieser  Erkenntnisse  selbst.  Heiler  schreibt  über  diesen 
Unterschied:  „Was  der  Bhikkhu  zuerst  in  anschaulichen  Phan- 
tasiebildern sich  vergegenwärtigt,  das  erfaßt  er  jetzt  in  einer 
rein  geistigen  Art  des  Denkens  und  Werfens ;  was  zuerst  Gegen- 
stand angespannten  Sinnens  und  Erwägens  war,  das  ist  jetzt 
Gegenstand  einer  intuitiven  Erkenntnis,  die  mit  Blitzes- 
schnelle durch  die  Seele  zuckt,  die  der  Erkennende  nicht  als 
Resultat  mühevoller  Reflektion  sich  erarbeitet,  sondern  die  über 
ihn  kommt  wie  eine  wunderbare  Erleuchtung  (Jorf/j?)"^.  Und 
auch  jene  Beschreibung,  die  die  Nonne  Uttara  von  dem  Augen- 
blick macht,  in  dem  ihr  das  te-vijjä  aufgegangen  ist,  läßt  den 
Charakter  des  Gnadenmäßigen  und  des  Intuitiven  deut- 
lich erkennen: 

Am  Abend  um  die  Dämmerzeit, 
Erkannt  ich  Sein  und  Wiedersein 
Um  Mitternacht  ward  liininilisch  liell 
Mein  Antlitz  innen  abgeklärt. 


^  Vgl    dazii  die  Stelle  aus  der  Kathaka  Upanisliad  II  23.     „Nur  wen  er 
Avählt,  von  dem  ist  er  (der  Atraan)  faßbar."  ''  Hahn,  Theresa  S.  323. 

'  Heiler,  Die  buddhistische  Versenkung  S.  30  f. 
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Und  als  der  junge  Tag:  erschien 
War  Nacht  und  Nebel  fortgescheucht, 
Drei  Wissen  weiß  ich  nun,  getrost 
Getan  ist,  was  getan  du  willst. . .  ^ 

Und  jene  oben  zitierte  Stelle  aus  den  Theragäthä  ^  „die 
höchste  Weisheit  ward  mir  hell"  bestätigt  auf  das  anschaulichste 
unsere  Ausführungen  über  die  Art  scliweigender  religiöser  Er- 
kenntnis. 


7.  Kapitel 
Das  einende  Schweigen 

Der  mystische  Gottesumgang  wird  gekrönt  durch  das  große 
Erlebnis  der  Vereinigung  mit  Gott.  Und  auch  an  diesem 
Höhepunkt  begegnet  uns  das  heilige  Schweigen,  denn  fast  ein- 
stimmig bezeugen  uns  die  Texte,  daß  dieses  höchste  Geschenk 
des  Himmels  den  Frommen  verstummen  lasse  in  seinem  seligen 
Eeichtum.  Unsere  Darstellung  hat  darum,  wenn  sie  den  see- 
lischen Gehalt  dieses  einenden  Schweigens  zeigen  soll,  sich  mit 
den  Wesensmomenten  der  religiösen  Einigung  mit  Gott 
wenigstens  in  Umrissen  zu  befassen. 

1.  In  aller  mystischen  Frömmigkeit  kommt  ein  Zustand  vor, 
der  von  den  Frommen  als  wundersames  Glück  empfunden  und 
gepriesen  wird.  Meister  Eckhart  spricht  davon,  wenn  er  über 
die  Geburt  Gottes  in  der  Seele  redet:  Gotes  gehurt  in  der  sele 
ist  niht  anders  denne  ein  sunderlicliez  göteliches  berüeren  in  einer 
sunderlichen  himelischen  tvise,  da  got  dem  geiste  locket  uz  dem  ge- 
stürme  creaturlicher  unrouive  in  sine  stille  einekeit,  da  sich  got  dem 
geiste  gemeinen  mac  nach  siner  gütlichen  eigenschaft  ^.  Und  Theresa 
beschreibt  den  Zustand  der  Vereinigung  mit  folgenden  Worten: 
„Eine  Vision  war  es  durchaus  nicht.  Ich  glaube,  man  nennt  es 
mystische  Theologie.  Sie  hebt  die  Seele  so  hoch  auf,  daß 
diese  ganz  außer  sich  zu  sein  scheint.  Der  Wille  liebt,  das 
Gedächtnis  ist  gleichsam  verloren.  Der  Verstand  ist  nicht  unter- 
gegangen,  aber  auch  nicht  tätig,  ich  meine,  er  habe  nur  die 


^  Therigäthä   179,    180   bei   Neumann,    Die    Gesänge    der   Mönche   und 
Nonnen  S.  410.  ^  Theragäthä  1262  bei  Neumann  S.  349. 

*  Eckhart  ed.  Pfeiffer  S.  479. 
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eine  Fähigkeit  bewalirt,  über  das  zu  staunen,  was  er  wahrnimmt, 
weil  Gott  will,  daß  er  nichts  von  den  erhabenen  Dingen  be- 
greife, die  sich  ihm  vorstellen.  Bevor  diese  eintrat,  hatte  ich 
lange  nur  eine  zärtliche  Andacht  mir  zur  Gewohnlieit  gemacht. 
Diese  Süßigkeit  nicht  ganz  geistiger  und  nicht  ganz  sinnlicher 
Art  war  freilich  auch  eine  Gottesgabe,  doch  glaube  ich,  daß 
wir  mitwirken  können,  um  sie  zu  empfinden,  sei  es,  indem  wir 
das  schmerzenreiche  Leiden  und  Sterben  des  Herrn  und  unsere 
Niedrigkeit,  unseren  schmählichen  Undank  betrachten,  sei  es, 
indem  wir  uns  erquicken  an  der  Größe  des  Herrn,  an  seinen 
Werken,  an  seiner  Vollkommenheit,  an  seiner  Liebe,  an  all  seiner 
Herrlichkeit  .  .  ."  \ 

Diese  Zeugnisse  zeigen  uns  ein  all  gemeines  Bild  der 
Stimmungslage  dieser  stillen,  ganz  nach  innen  gewandten  Unio 
mystica.  Aber  dieses  Erlebnis  birgt  eine  Fülle  von  Einzel- 
momenten, die  zur  Kenntnis  des  einenden  Schweigens  not- 
wendig herausgestellt  werden  müssen. 

a)  In  den  meisten  Urkunden,  die  diesen  höchsten  Zustand 
beschreiben,  begegnet  uns  der  Begriff  des  Friedens.  Diese 
Einigung  mit  Gott  bedeutet  für  den  Frommen  das  Glück  tiefen, 
friedvollen  Ruhens  im  Ewigen.  Thomas  von  Kempen  erbittet 
diese  Gnade  des  Friedefindens  von  Gott:  Da  mihi  super  om- 
nia  desiderata  in  te  reqiiiescere  et  cor  meum  in  te  pacificare'-. 
Und  an  anderer  Stelle  bekennt  er :  Non  potest  cor  meum  veraciter 
requiescere  nee  totaliter  contenfari,  nisi  in  fe  requiescat  et  omnia 
dona  omnemcpie  creaturam  transcendat'^.  Und  Tersteegen,  der 
innige  protestantische  Mystiker,  singt: 

0  du  stille  Ewigkeit, 
Süßes  Reich  der  Seligkeit, 
Nimm  mich  ein  in  deinen  Frieden, 
Mach  mich  innig  abgeschieden. 
Ach  ich  bin  noch  so  verirrt. 
Sammle  mich,  du  treuer  Hirt*. 

Auch  Johann  Arndt  mahnt  zur  Rückwendung  zu  Gott,  in 
dem  der  Friede  wohnt: 


3 

1 


•  Hahn,  Theresa  S.  140f.  '^  Imitatio,  3,  15,  4.         =»  Iniitatio,  21,  2. 

*  Tersteegen,  Geistl.  Lieder  ed.  NeUe  S.  129. 
Religionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten  XX,  3.  6 
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Drum  wende  dich  zu  Gott,  kehr  in  den  Ursprung  ein, 

Aus  welchem  du  entsprossen, 

Und  dessen  Gnade  du  genossen, 

So  wirst  du  still  in  ihm  und  höchst  zufrieden  sein\ 

Theresa  nennt  die  Einigung  einen  „unaussprechlichen,  süßen, 
friedlichen  Genuß,  der  alle  ihre  Kräfte  mit  der  tiefsten  Be- 
friedigung und  dem  reinsten  Wonnegefühl  erfüllt"  ^  Und  an 
anderer  Stelle  sagt  sie:  „Während  des  Ruhegebetes  muß  sich  die 
Seele  in  stillem  Frieden  und  geräuschlos  verhalten"  ^  Tauler 
meint  dasselbe,  wenn  er  auffordert:  do  sol  der  geist  rasten  in 
Gottes geiste  in  einer  verborgenen  stillen  in  dem  göttelichen  wesen^. 
Auch  der  Buddhismus  betont  unendlich  oft  dieses  Moment  des 
Friedefiudens  und  zwar  in  der  Form,  daß  er  das  Nirväna,  in  das 
man  schon  im  Diesseits  eingehen  kann  {dittlia-dhamma-nibbäna\ 
als  „friedvolles  Eiland"  bezeichnet^ 

b)  Hier  wird  also  die  Einigung  als  Zustand,  ja,  gelegent- 
lich sogar  als  ständige  Seelenhaltung  verstanden.  Darum  fragen 
wir  hier  noch  einmal  nach  der  Dauer  der  Einigung,  denn  die 
Ansichten  darüber  sind  keineswegs  einheitlich.  Theresa  selbst 
erklärt  gelegentlich,  daß  der  Zustand  der  Einigung  nur  sehr 
kurze  Zeit  dauert:  „Das  Gebet  der  Vereinigung  währte  freilich 
nur  eine  sehr  kurze  Zeit,  ich  glaube  kaum  solange,  wie  ein 
Ave  Maria,  aber  die  Wirkung  auf  mich  war  ungeheuer  groß"  *. 
Auf  der  anderen  Seite  aber  spricht  sie  gelegentlich  von  einem 
seltsamen  Doppelleben,  das  die  Seele  führen  könne  im  Zustand 
der  Vereinigung,  ein  Doppelleben,  welches  das  Marthaideal  mit 
dem  Mariaideal,  das  tätige  Leben  und  das  beschauliche  ver- 
einige: „In  diesem  Gebet  der  Vereinigung  kann  sie  (die  Seele) 
zugleich  die  Martha  sein  und  das  Doppelleben  der  Beschaulich- 
keit und  der  Tätigkeit  verbinden.  Sie  kann  lesen,  sie  kann 
AVerke  der  Barmherzigkeit  tun,  sie  kann  Geschäfte  abmachen^ 
und  das  alles  obschon  sie  nicht  ganz  Herr  ihrer  selbst  ist,  und 
obschon  sie  weiß,  wer  ihren  besseren  Teil  gefesselt  hält" '. 
Es  scheint  demnach  diese  Frage  abzuhängen  von  der  In- 


^  Joh.  Arndt,  Wahres  Christentum  S.  498. 

2  Hahn,  Theresa  S.  196.  »  Ebenda  S.  200. 

*  Tauler,  Predigten  ed.  Vetter  S.  411. 

°  Sutta  Nipäta,  1092  bei  Bertholet,  Eel.gesch.  Lesebuch  S.  275. 

«  Hahn,  Theresa  S.  81.  '  Ebenda  S.  220  f. 
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tensität  des  Erlebnisses.  Die  ganz  starken,  von  gewaltigem 
Gefühlsüberschwang  begleiteten  Erlebnisse  sind  selten  und  nor 
von  kurzer  Dauer,  während  die  schwächeren  Seelenzustände  von 
anhaltender  Dauer  sein  können. 

c)  Welches  ist  nun,  genauer  betrachtet,  die  Art  des  be- 
gleitenden Gefühls?  Die  Texte  stimmen  darin  überein,  daß 
die  Unio  mystica  der  Seele  zu  unendlicher  Wonne  verhelfe. 
Ob  man  nun  Theresas  Zeugnis  hört:  „Ich  kann  es  nicht  anders 
beschreiben,  noch  erklären,  sie  (die  Seele)  weißt  nicht,  ob  sie 
redet  oder  schweigt,  ob  sie  lacht  oder  weint.  In  einem  himm- 
lischen Rausch,  in  eine  heilige  Torheit  versunken,  oftenbart 
sich  ihr  die  wahre  Weisheit,  während  sie  in  den  reinsten  und 
höchsten  Wonnen  schwimmt"  ^  oder  die  begeisterten  Worte  des 
hinduistischen  Mystikers  Mänikka  Väj^aga:  ,.Ich  kann  es  nicht 
fassen,  nicht  sagen,  ich  Elender,  ach!  wie  kann  ich's  ertragen. 
Verstehe  nicht,  was  er  mir  angetan,  weiß  nicht,  was  du  deinem 
Sklaven  gegeben,  ich  schmecke  es,  werde  nicht  satt,  ich  trinke 
und  fasse  nicht.  Wie  wogende  Wellen  vom  Milchmeere  schwellen, 
so  hat  er  in  meiner  Seele  tiefe  Wasser  erregt.  Unbeschreibliche 
Ambrosia  durchdrang  jede  Pore  in  mir.  Dies  ist  sein  Gnaden- 
werk. In  jedem  Gliede  meines  elenden  Köi-pers  erfüllte  mich 
Honigsüßigkeit.  Ambrosiatropfen  wunderbar  durchträufelten  auf 
sein  Geheiß  mein  Wesen.  Mit  zarter  Seele,  als  ob  er  mich  zu 
seinesgleichen  machte,  bildete  er  für  mich  eine  Gnade  spendende 
Form,  den  reinen  Honig  der  Barmherzigkeit  goß  er  in  mich 
hinein  und  gab  mir  in  seiner  Gnade  himmlische  Speise,  er,  dessen 
Natur  nicht  einmal  Brahman  kennt"  ^  Diese  Wonne  ist  be- 
gründet in  einem  süßen  bewußtlosen  Schlummer  der  Seelenkräfte: 
„Dieser  Zustand  ist  ein  Schlummer  der  Seelenkräfte,  sie 
gehen  nicht  ganz  in  Gott  unter,  aber  sie  wissen  nicht,  wie  sie 
tätig  sind.  .  .  .  Die  Seele  trinkt  in  langen  Zügen  das  Wasser 
der  Gnade,  womit  der  Herr  sie  überströmt,  sie  weiß  nidit,  wie 
ihr  geschieht"  \  Häufig  findet  sich  zur  Beschreibung  dieses  Zu- 
standes  das  Bild  der  Trunkenheit:  „0,  Herr",  betet  Theresa,  „was 
empfindet  die  Seele  in  dieser  wonnevollen  Trunkenheit,  sie 
möchte  in  tausend  Zungen  verwandelt  sein,  um  ihm  zu  danken. 
Sie  möchte  tausend  heilige  Torheiten  sagen,   die   ihm   gefallen, 

»  Hahn,  Theresa  S.  211. 

^  Mänikka  Vusaga,  Tiruvasagam  bei  Lehmann  Textbuch  zur  Kcligions- 
geschichte,  Leipzig  1922  S.  254.  '  Hahn,  Theresa  S.  210  f. 
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weil  er  in  diesen  Zustand  versetzt"  \  Dieses  Bild  der  Trunken- 
heit findet  sich  im  besonderen  Maße  in  der  suf istischen 
Mystik  des  Islam''*.  Gelegentlich  empfindet  die  fromme  Seele 
diesen  Zustand,  der  ihr  von  Gott  bescheert  wurde,  als  ehrenvolle 
Verklärung  und  Verherrlichung:  „Jetzt  möchte  die  Seele 
von  allen  Kreaturen  in  ihrer  Verherrlichung  gesehen  werden  ..."**. 

d)  Ein  charakteristisches  Wesensmoment  ist  weiterhin  die 
Willenseinheit  mit  Gott,  die  sich  darin  äußert,  daß  die  Seele 
nun  nur  noch  will,  was  Gott  will,  und  tut,  was  seinem  Wesen 
entspricht.  Man  könnte  also  sagen,  daß  auf  dieser  Stufe  alle 
heteronome  Moral  aufgehoben  sei  zugunsten  einer  autonomen 
Theonomie:  Kinder,  schreibt  Tauler,  ivesenliche  andaht  das  ist 
ein  gemütlich  anhangen  Gottes  mit  einem  bereiten  gemüte,  minnen  und 
meinen  das  Gotte  zugehöret,  und  das  man  sich  innerlich  Gotte  ver- 
bunden habe  und  welle  und  meinen  in  allen  dingen  t  Auch  The- 
resa  weiß  von  dieser  Willenseinheit  zu  sagen:  „Die  Seele  ruht 
tiefbefriedigt  in  Gott  und  ist  durch  den  Willen  so  innig  mit 
ihm  vereinigt,  daß  sie  sich  durch  Abschweifungen  des  Verstandes 
und  des  Gedächtnisses  in  ihrem  wonnevollen  Frieden  nicht 
stören  läßt.    Sie  ist  ganz  in  Gott  verabgrundet"^ 

e)  Damit  zusammen  hängt  das  starke  Bewußtsein  der 
Gegenwart  Gottes.  Es  handelt  sich  hier  für  uns  ja  darum, 
zu  entfalten,  was  in  dem  Zustand  der  Einheit  mit  Gott  an 
Sondermomenten  vorhanden  ist.  Diese  Sondermomente  sind 
keineswegs  immer  alle  getrennt  voneinander  bewußt,  vielmehr 
leuchtet  bald  das  eine,  bald  das  andere  deutlicher  aus  dem  Ge- 
fühlskomplex hervor.  Zu  diesen  gelegentlich  ausdrücklich  be- 
tonten Momenten  gehört  die  Empfindung  für  die  Gegenwart 
Gottes:  „Die  Seele  ruht,  von  Liebe  ganz  erfüllt  in  Gott  und  ver- 
einigt sich  auf  die  lieblichste  Weise  mit  ihm  in  Wonne  und  Be- 
wunderung und  in  der  Allgegenwart  der  Liebe  mit  ihm,  sie 
vergißt  alle  Geschöpfe  und  richtet  ihren  Blick  allein  auf  sein 
unendliches  Sein,  seine  Güte,  Schönheit  und  verweilt  dabei  in 
unaussprechlicher  Süßigkeit,  Freude,  Ruhe  und  Frieden"  ^  Und 
Theresa  schreibt:  „Stellte  ich  mir  bei  der  Betrachtung  oder  bei 

^  Hahn,  Theresa  S.  213. 

^  Siehe  Max  Meierhoff,  Persisch-türk.  Mystik,  Hannover  1921  S.  22. 

»  Hahn,  Theresa  S.  212.  *  Taiüer  ed.  Vetter  S.  84. 

»  Hahn,  Theresa  S    197. 

*  Joh.  vom  Kreuz  in  der  Mystischen  und  asketischen  Bibliothek  18,  409. 
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der  Lektüre  Christus  in  seiner  wesentlichen  Gegenwart  vor,  so 
überkam  mich  zuweilen  das  Gefühl  von  der  Gegenwart  Gottes 
mit  solcher  Macht,  daß  mir  kein  Zweifel  bleiben  konnte,  ent- 
weder er  selbst  sei  in  mir,  oder  ich  sei  verabgrundet  in  ihm"  '. 

f)  Dieses  Gegenwartsgefühl  steigert  sich  in  das  für  die 
Mystik  charakteristische  überwiegende  Gegenstandsge- 
fühl,  das  allemal  da  vorliegt,  wo  das  Versinken  des  eigenen 
Wesens  in  den  „Abgrund"  der  Gottheit  betont  wird:  m  diseme 
abegrunde  verluret  der  geist  sich  selber  und  eniveis  von  Gotte 
noch  von  ime  selber  noch  gelich  noch  ungelkh  noch  von  nute  yiui, 
uan  er  ist  gesuncken  in  Gottes  einikeit  und  hat  verlorn  alle  utiter- 
scheide-.    Und  ein  Spruch  aus  der  Eckhart'schen  Schule  lautet: 

Seit  ich  also  verloren  bin  in  dem  Abgrunde, 

Da  mocht  ich  länger  reden  nicht,  ich  ward  ein  Stummer, 

Also  hat  mich  die  Gottheit  klar 

In  sich  verschlungen  — 

Ich  bin  entsetzt  ^ 

g)  Aus  diesem  Zusammenhange  erwachsen  dann  die  sonder- 
baren, aber  allenthalben  zu  beobachtenden  Identitätsformeln, 
deren  bekannteste  das  tat  tvam  asi  und  brahmäsmi  der  indischen 
Mystik  sind^  Aber  auch  sonst  kommt  dieselbe  Erscheinung 
häufig  vor.  Im  Poimandres  heißt  es:  ah  yag  lyd)  xoi  iyiu  ov\ 
Und  Jeläl-ed-din-Eumi  bekennt:  „Ich  bin  du  und  du  ich-'". 

h)  Damit  ist  ungefähr  der  seelische  Gehalt  umschrieben, 
der  den  Frommen  zu  heiligem  Schweigen  in  der  Vereinigung 
mit  Gott  zwingt.  Dieses  Schweigen  ist  zumeist  ein  Schweigen 
aus  Reichtum.  Unerschöpflich  sind  die  Zeugnisse,  die  von  der 
Notwendigkeit,  aus  innerem  Reichtum  zu  schweigen,  sprechen: 
..Wer  Gott  kennt,  ist  stumm",  lautet  ein  Spruch  in  der  islamitischen 
Mystik'.  William  James  gibt  geradezu  das  Moment  der  Un- 
beschreiblichkeit als  Wesensmerkmal  des  mystischen  Be- 


'  Hahn,  Theresa  S.  140.  '  Tauler  ed.  Vetter  S.  117. 

»  Preger,  Geschichte  der  Mystik  1881  S.  139. 
Siehe   Deußen,   60  Upanishaden-Chundog.   Up.  VI  8,  9;    Brhad-anmy. 
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Up.  rv  4,  5.  ,      ,  .,_, 

^  KroU,  Hermes  Trismegistos  S.  48.     Siehe  auch:  Heiler,  (iehet  >.  30b f.                                         , 

«  J.  Hammer-Purgstall,   Gesch.   d.   schön.   Redekünste  Persiens   m.  einer                                      ^ 

Blütenlese  aus  200  pers.  Di.-htern,  Wien  1818.   S.  190.  L 
'  Nicholson,  Mystics  of  Islam  S.  71. 
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wußtseins  an:  „Der  Mystiker  betont  stets,  daß  sein  Zustand  jeder 
Beschreibung-  trotze,  sein  Inhalt  lasse  sich  nicht  in  Worte  fassen; 
er  sei  nur  in  ursprünglicher  Erfahrung  erlebbar,  aber  weder  über- 
tragbar noch  mitteilbar.  Hierin  gleichen  die  mystischen  Zustände 
mehr  den  Gefühlszuständen  als  den  intellektuellen  Zuständen"  \  Am 
deutlichsten  läßt  sich  dieses  Schweigen  im  Zustand  der  Gotteinigung 
und  der  Gottesschau  an  einem  Mystiker  unserer  Tage,  an  dem 
Sädhu  Sundar  Singh  studieren.  Er  schreibt:  „Wie  der 
Taucher  aufhören  muß  zu  atmen,  so  müssen  während  der  Ekstase 
die  äußeren  Sinne  untätig  sein"  ^.  Ein  Freund,  der  ihn  in  der 
Ekstase  antraf,  sah  ihn  mit  lächelndem  Munde  und  weit  ge- 
öffneten Augen;  er  sprach  den  Sadhu  an,  dieser  aber  hörte 
nichts  Außer  der  Empfindung  und  Wahrnehmung  erlischt  in 
der  Ekstase  das  Raum-  und  Zeitbewußtsein:  „Es  gibt 
keine  Vergangenheit  und  Zukunft;  alles  ist  Gegenwart"*.  Der 
-  Irhalt  der  Ekstase  ist  die  unmittelbare  schweigende  Schau  der 
jenseitigen  Welt:  „Es  wird  kein  Wort  gesprochen,  aber  ich  sehe 
alles  in  Bildern;  Probleme  werden  in  einem  Augenblick  leicht 
und  mühelos  gelöst"  ^.  Auch  das  Moment  des  Friedefindens,  von 
dem  oben  die  Rede  war,  kehrt  hier  wieder:  „Das  Gefühl  ruhiger 
Zufriedenheit,  das  Bewußtsein  des  Zuhauseseins  kehrt  in  der 
Ekstase  in  seine  Seele  ein"  ^  Und  an  anderer  Stelle  sagt  er: 
„Es  ist  ein  so  wundervoller  Friede,  ich  wollte,  ich  könnte  euch 
diesen  Frieden  zeigen.  Aber  das  ist  unmöglich,  denn  man  kann 
diesen  wundervollen  Frieden  nicht  sehen.  Wir  können  ihn 
anderen  nicht  beschreiben.  Es  gibt  keine  Worte,  um  diesen 
Frieden  auszudrücken;  selbst  in  meiner  Muttersprache  habe 
ich  kein  Wort,  um  diesen  Frieden  auszusprechen"  \ 

2.  a)  Dieses  Schweigen  in  der  doch  immerhin  gemäßigten 
Form  der  Einigung  ist  nun  aber  noch  einer  Steigerung  fähig, 
nämlich  der  Steigerung  zur  leidenschaftlichen  Ekstase,  zum 
Zustand  völligen  Außersichseins.  Dionysios  Areopagita  sagt  so- 
gar von  Gott,  daß  er  e^o)  savTov  ylverai^  und  in  Biotins  Lehre 

I  ^  James,   Die   religiöse  Erfahrung  in   ihrer  Mannigfaltigkeit.     Übers,  v. 

Georg  Wobbermin,  Leipzig  1907,  10.  Kap.  S.  357. 

^  Sädhu  Sundar  Singh  in:   Streeter  und  Appasamy,   Der  Sädhu.    Christi. 
/  Mystik  in  einer  indischen  Seele,  Stuttgart-Gotha  1922,  S.  107. 

'  Fr.  Heiler,   S.   Sundar  Singh:   Ein  Apostel   des   Ostens   und  Westens, 
,  München  1924,  S.  79.  *  Streeter  S.  107.  *  Streeter  S.  107. 

I  «  Streeter  S.  29,  98,  109.  '  Streeter  S.  61. 

*  Dionysios,  De  divinis  nominibus  IV  13  Mi.  S.  G.  3,  712  A, 
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wird  das  Eine  nur  durch  P^kstase  erreicht.  Das  sind  nach 
Plotin   seltene  Augenblicke,    die   auch   ilnn   selbst    nach    seines  ^ 

Biographen    Porphyrios    Bericht    nur   viermal    zuteil    wurden  \  J 

Theresa  unterscheidet  deutlich  zwischen  Ekstase  und  Einigung. 
Die  Einigung  ist  nach  Theresa  ganz  innerlich,  die  Ekstase  da- 
gegen ein  äußerlicher  Zustand:  „Die  Vereinigung  ist  in  ihrem 
Anfang,  ihrer  Mitte,  ihrem  Ende  ein  ganz  innerlicher  Zustand. 
Die  Ekstase  ist  etwas  erhabeneres  und  hat  verschiedene  .Stufen 
und  offenbart  sich  innerlich  und  äußerlich"  2.  Der  Zustand  der 
Einigung  gehört  nach  ihrer  Ansicht  noch  der  Erde  an,  während 
iu  der  Ekstase  die  Seele  den  Körper  verlasse:  „In  der  Ekstase 
scheint  die  Seele  den  Körper  zu  verlassen,  den  sie  belebt  .  .  . 
Man  kann  dem  Zuge  nach  oben  nicht  widerstehen.  Im  Gebet 
der  Vereinigung  kann  man  es,  obschon  mit  großer  Mühe  und 
großer  Anstrengung.  Aber  mau  kann  es  fast  immer,  denn  der 
Zustand  gehört  noch  der  Erde  an"  ^.  Ja,  Theresa  erzählt  sogar 
von  seltsamen  räumlichen  Hebungsgefiihlen:  ,.Mir  wurde  die  Seele 
entrückt  und  dabei  gewöhnlich  das  Haupt  zuerst  und  dann  der 
ganze  Körper  gehoben,  bis  er  nicht  mehr  den  Boden  berührte"  ^ 
Den  Übergang  von  der  Einigung  zur  Ekstase  beschreibt  Theresa 
mit  folgenden  Worten:  „Der  Wille  hält  die  Vereinigung  am  ent- 
schiedensten fest,  während  Verstand  und  Gedächtnis  sich  recht 
bald  selbständig  regen  und  unruhig  werden.  Dann  muß  der 
Wille,  der  in  der  Ruhe  ist,  sie  wieder  sanft  zurück  und  in  die 
Gebundenheit  hineinführen.  Da  verbleiben  sie  ein  Weilchen 
und  beginnen  dann  wiederum  ihre  natürlichen  Lebensäußerungen.  \ 

Mit  diesen  Zwischenfällen  kann  das  Gebet  sich  stundenlang 
fortsetzen,  weil  Verstand  und  Gedächtnis,  wenn  sie  einmal  die 
Trunkenheit  der  göttlichen  Liebe  genossen  haben,  gern  bereit 
sind,   sich   aufs  neue  in  sie  zu  versenken  und  die  Berauschung  / 

des  himmlischen  Weines  zu  kosten,  dann  schließen  sie  sich  dem 
Willen  an,  und  die  drei  Seelenkräfte  versinken  miteinander  in 
Seligkeit.  Aber  diese  vollkommene  Ekstase,  in  welche  dann 
auch  die  Einbildungskraft  eingeht,  ist  kurz.     Nur  bemerke  ich  ■ 

dabei,  daß,  wenn  sie  aufhört,  die  Kräfte  nicht  sogleich  zu  ihrer 


\ 


»  Plotin,  Euneadeu  VI  9,  lU  n.  11  :  Wftzer  &  Weite  IX  2Ü5. 

2  Hahn,  Theresa  S.  252.  J'. 

'  Hahn,    Theresa  S.  253,    vgl.   ilazii   ilie    .scholastische    rnterscheidung 
von  ecstasis  uml  raptus:  Thomas  Aq.  Summa  tlieol.  2,  2.  9.  175,  a  1— ü. 
*  Hahn,  Theresa  S.  234. 
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vollen  natürliclieu  Tätigkeit  gelangen,  sondern  noch  stundenlang 
in  einem  süßen  Rausch  verbleiben,  aus  welchem  Gott  sie  von 
Zeit  zu  Zeit  zu  sich  erhebt"  \ 

b)  Diese  mystische  Ekstase  kann  gelegentlich  in  unerhört 
exzessiver  Form  auftreten,  kann  zu  besinnungsloser  Raserei 
werden,  dann  natürlich  hört  sie  auf,  schweigende  Vereinigung 
mit  Gott  zu  sein.  Die  religionsgeschichtlichen  Erscheinungen 
dieser  Form  der  Ekstase:  der  primitive  Schamanismus,  der 
islamitische  Sufismus,  die  tanzenden  Derwische,  der  Yoga  und 
der  Orphismus  u.  a.  können  in  diesem  Zusammenhange  nur  ge- 
nannt werden  \ 

c)  Ebenso  erübrigt  es  sich,  von  den  äußeren  Mitteln  zu 
sprechen,  die  diese  Ekstatiker  zur  Erzielung  dieser  ekstatischen 
Rauschzustände  anwenden.  Es  sei  nur  daran  erinnert,  daß  bei 
den  primitiven  Völkern  der  Tanz  und  (z.  B.  in  ganz  Polynesien) 
der  schwer  berauschende  Kawatrank  üblich  sind  ^  In  Ägypten^ 
Arabien  und  Persien  ist  ein  sehr  gebräuchliches  Mittel  zur  Er- 
zeugung der  Ekstase  der  Haschisch,  d.  h.  die  getrockneten 
Blätter  des  indischen  Hanfes.  Aus  der  indischen  Religions- 
geschichte ist  die  Bedeutung  des  uralten  Soraatrankes  bekannt^ 
an  dem,  wie  im  Rigveda  erzählt  wird,  Indra  selbst  sich  be- 
rauschte. Wie  durch  künstliche  Reizmittel  der  menschliche 
Organismus  zu  ungewöhnlicher  Erregung  veranlaßt  werden  kann, 
so  auch  durch  beständige  Entziehung  der  Nahrung,  die  dann 
zu  Visionen  und  Halluzinationen  und  auch  wohl  zu  besonderen 
Kraftleistungen  führt.  In  diesen  Zusammenhang  gehört  das 
ganze  große  Gebiet  des  indischen  Yoga  mit  all  den  sonderbaren 
Methoden,  die  Fakire  und  Yogins  zu  üben  pflegend 

Aber  diese  zuletzt  angedeuteten  Arten  der  Ekstase  kommen 
für  unseren  Zusammenhang  nicht  in  Betracht.  Nur  um  ein  un- 
gefähres Bild  von  dem  gesamten  Gebiet  zu  geben,  aus  dem  die 
schweigende  Vereinigung  nur  ein  kleiner  Ausschnitt  ist,  sollte 
hier  wenigstens  darauf  verwiesen  sein. 


*  Hahn,  Theresa  S.  234. 

2  Vgl.    dazu   Wundt,    Völkerpsychologie,    6.    Bd.   Mythos   und  Religion, 
Leipzig  1922,  3.  Teil  S.  50.  51.  48.  49:  James,  Religiöse  Erfahrung  S.  372.  374. 
8  Theodor  AcheUs,  Die  Ekstase,  Berlin  1902,  S.  8.  u.  15. 

*  Richard  Schmidt,  Fakire  und  Fakirtum  im  alten  und  modernen  Indien. 
Berlin  1908.  —  Siehe  auch:  Hauer,  Die  Anfänge  der  Yogapraxis. 
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8.  Kapitel 

Die  schweigeudo  Aubetuug 

Eine  letzte  Sonderform  schweigenden  Gottesumgangs  der 
Einzelseele  tritt  uns  in  der  schweigenden  Anbetung  entgegen. 
Die  Grenzen  und  Unterschiede  all  dieser  hier  verzeichneten  re- 
ligiösen Erfahrungen  und  Einstellungen  sind  so  fein  und  ge- 
legentlich für  unsere  rohen  rationalen  Kategorien  schlechterdings 
so  unfaßbar,  daß  es  nötig  ist,  immer  wieder  daran  zu  erinnern, 
daß  die  Analyse  immer  sich  stützt  auf  die  Voraussetzung  ver- 
stehender und  aus  eigener  Erinnerung  schöpfender  Synthese  von 
Seiten  des  Lesers.  Diese  Vorbemerkung  scheint  besonders  nötig 
vor  einer  analytischen  Erörterung  der  schweigenden  Anbetung, 
in  deren  Verlauf  es  mehrfach  nötig  sein  wird,  letzte  Formen 
und  Inhalte  religiös  seelischen  Verhaltens  ohne  weitere  Definition 
als  bekannt  vorauszusetzen.  Schweigende  Anbetung  vereinigt 
natürlich  alle  möglichen  Momente,  die  in  Verbindung  mit  früheren 
Arten  des  Schweigens  erörtert  wurden.  Deshalb  handelt  es  sich 
hier  nur  darum,  das  deutliche  Gefühl  des  Unterscheidenden  und 
eine  ungefähre  Einsicht  in  das  Wesen  dieser  unterscheidenden 
Momente  zu  gewinnen. 

Tersteegen,  einer  von  den  wenigen  Protestanteu,  die  ein 
ausgesprochenes  Verlangen  nach  Anbetung  kannten,  singt: 

Ich  bin  im  dunklen  Heiligtum, 
Ich  bete  an  und  bleibe  stumm, 
0  ehrfurchtsvolles  Schweigen  M 

Dieser  Vers  umschreibt  das  Phänomen.  Unsere  Aufgabe 
ist  es  nun,  zu  unterscheiden,  was  an  Einzelmomenten  in  diesem 
Komplex,  den  wir  schweigende  Anbetung  nennen,  enthalten  ist. 

1.  Um  diese  Aufgabe  zu  lösen,  richten  wir  unser  Augen- 
merk zunächst  auf  die  Art,  wie  hier  Gott  erfahren  und  auf- 
gefaßt wird. 

a)  Zunächst  ist  natürlich  die  erste  Voraussetzung  schwei- 
gender Anbetung  das  Empfinden  der  Nähe  Gottes.  Die  religiöse 
Haltung  also,  die  Gott  erst  herbeirufen  will,  und  die  gerade  in 
der  stark  und  schmerzlich  empfundenen  Ferne  ihr  religiöses 


*  Tersteegen,  Geistl.  Lieder  ed.  Nelle  S. 
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Wesen  hat,  ist  in  der  schweigenden  Anbetung  ohne  weiteres 
als  entgegengesetzt  ausgeschlossen.  Erst  auf  dem  Boden  des 
Gefühls  der  unmittelbaren  Gegenwart  ist  Anbetung  möglich. 
Ein  Blick  auf  die  religiösen  Urkunden  bestätigt  uns  das:  „Die 
innere  Sammlung  ist  der  Glaube  und  das  Schweigen  in  der 
Gegenwart  Gottes.  Darum  mußt  du  dich  gewöhnen,  dich 
in  seiner  Gegenwart  mit  einem  liebevollen  Aufmerken  zu  sammeln, 
indem  du  ihn  bei  dir  selbst  in  dem  ersten  Grunde  deiner  Seele 
ohne  Bild  und  Gestalt  und  ohne  irgendwelche  Zergliederung  und 
Unterscheidung  der  Vollkommenheit  und  Eigenschaft,  durch  das 
allgemeine  Schauen  und  Erkennen  eines  liebevollen  und  dunklen 
Glaubens  betrachtest"  \  Durch  einen  Akt  dieses  Glaubens  hat 
sich  die  Seele  in  die  Gegenwart  Gottes  zu  erheben  und  hat 
den  ganzen  Tag,  das  ganze  Jahr,  das  ganze  Leben  hindurch 
diesen  Akt  der  Kontemplation  fortzusetzend 

b)  Aber  die  Gegenwart  Gottes  kann  auf  ganz  verschiedene 
Weise  erfahren  werden.  Früher  ist  schon  einmal  von  dieser 
Erfahrung  gesprochen  worden,  hier  kommt  dieselbe  Sache  in 
"v^esentlich  anderem  Sinne  in  Frage.  Es  handelt  sich  um  eine 
Schau  Gottes,  eine  mehr  oder  minder  anschauliche,  innere 
Schau.  Dieses  Moment  können  wir  immer  wieder  in  den  An- 
betungsliedern des  ägyptischen  Sonnenkultus  beobachten.  In 
einem  Morgengebet  an  den  Sonnengott  Aton  heißt  es: 

Heil  dir,  der  du  am  Himmel  aufgehst 

Und  morgendlich  im  Horizont  des  Himmels  aufleuchtest. 

Wenn  du  im  Frieden  kommst,  du  Herr  des  Friedens! 

Das  ganze  Land  ist  versammelt  bei  deinem  Erstrahlen, 

Ihre  Arme  sind  erhoben  bei  deinem  Aufgang  ^ 

Sie  küssen  die  Erde,  weil  du  ihnen  leuchtest, 

Sie  jubeln  empor  zum  Himmel. 

Freude  und  Entzücken  faßt  sie. 

Und  sie  jauchzen,  wenn  sie  deine  Majestät  sehen  *. 

Doch  muß  man  empfinden,  daß  hier  in  keiner  Weise  von 
Visionen  die  Rede  ist.  Diese  Schau  ist  ein  schweigendes  Inne- 
werden Gottes.    In  der  Theologia  Deutsch  findet  sich  eine  Stelle, 


^  Molinos,  Manducatio  spiritualis  I  65  bei  Heppe  S.  11  ff.,  7  f. 

*  Ebenda  I  85  bei  Heppe  S.  118.  ^  Als  Zeichen  der  Anbetung. 

*  Alexander  Scharff,  Ägyptische  Sonneniieder,  Berlin  1922  S.  70. 
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die  tietfend  dieses  Innewerden  Gottes  besclireibt :  Wer  (jot  ge- 
horsam, (/elassen  und  unter  tan  sol  und  teil  sein,  der  muß  und  soll, 
allein  gelassen,  gehorsam  und  loiter  tan  sein  yn  leydender  tceis  und 
nit  yn  tunder  iveis,  und  dis  all  cumal  yn  eym  sneigendcn  yn  pleiben 
yn  seym  grund  seiner  sele  und  yn  eym  heymlichen  verborgen  leiden  '. 
Und  Tauler  redet  von  der  Einkehr  des  geschaffenen  Geistes  in 
den  ungeschaffenen  im  Augenblick  der  Anbetung:  in  eime  nehein 
sinne  so  ist  gehet  ein  vereinender  inker  des  geschaffenen  geistes  in  den 
ungcschaffcyien  geist  Gottes  mit  eime  fursatze  das  do  icurt  beueget  von 
eivil'eit  der  gotheit.  Dis  sind  die  ivoren  anbetter  die  den  vatter 
anbettent  in  dem  geiste  und  in  der  worheit '. 

c)  Auf  diesen  Voraussetzungen  nun  beruht  das  entscheidende 
Wesensmoment  schweigender  Anbetung:  Gottes  Gegenwart 
wird  geschaut  in  der  Form  unnahbarer,  hoheitvoller 
Majestät.  Dies  ist  das  Entscheidende:  Gott  ist  heilige 
Majestät.    Angelus  Silesius  schreibt: 

Die  heilige  Majestät  (willst  du  ihr  Ehr  erzeigen)  ri 

Wird  allermeist  geehrt  mit  heiigem  Stilleschweigen"'. 

Dieses  Moment  des  Majestätischen  im  Erlebnis  des  Gött- 
lichen findet  besonders  starken  Ausdruck  in  ägyptischen  An- 
betungsliedern. So  heißt  es  z.  B.  in  einer  Inschrift  auf  einem 
Grabstein  zum  Preis  der  Sonne :  „Die  verklärten,  die  Seelen,  die 
Westlichen,  sie  jauchzen  beim  Nahen  deiner  Majestät,  wenn 
sie  dich  glücklich  ankommen  sehen  in  deiner  Würde  einer  himm- 
lischen Seele!"  * 

Gottes  schlechthiunige  Überlegenheit  spiegelt  sich  in  den 
Worten,  die  von  dieser  Gottesschau  erzählen: 

Gott  ist  so  über  all's, 
Daß  man  nichts  sprechen  kann, 
.     Drum  betest  du  ihn  auch  mit  Schweigen  besser  an*. 

Und  Tersteegen  singt: 

Der  beste  Redner  sagt  mir's  nicht. 

Was  man  hier  ohne  Reden  spricht. 

Durch  Lieben  und  durch  Beugen«. 
'  Theologia  Deutseh  ed.  Mandel,  Leipzig  11K)S,  S.  44. 
»  Tauler  ed.  Vetter  S.  421. 
'  Cherub.  Wandersmann  IV  11  ed.  liölsche  S.  118. 

*  A.  Schärft',  Äg.  Sonnenlieder  S.  42. 

*  Cherub.  Wandersmann  I  240  ed.  lUil.sche  S.  33. 
"  Tersteegen,  Geistl.  Lieder  ed.  Nelle  S.  17. 
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Mänikka  Väsaga  findet  ergreifende  Worte,  um  dieses  Verr 
hältnis  zu  Gott  im  Augenblick  der  Anbetung  auszudrücken: 

Des  Höchsten  Fuß  sei  Verehrung, 
Verehrung  dem  Fuß  unseres  Vaters! 
Des  Glänzenden  Fuß  sei  Verehrung, 
Verehrung  dem  Fuß  des  Schivas! 
Verehrung  sei  dem  Fuße 
des  Herrlichen  Mälalosen, 
Der  feststeht  in  der  Liebe 
Seiner  alten  Getreuen !  ^ 

d)  In  dieser  Gottesschau  liegt  eingeschlossen  das  deutliche 
Bewußtsein  der  Trennung  von  Gott,  der  Distanz: 

Geschäftig  sein  ist  gut,  viel  besser  aber  beten. 

Noch  besser  stumm  und  still  vor  Gott  den  Herrn  tretend 

Hier  wird  nicht  mehr  von  Einheit  mit  dem  Göttlichen  ge- 
redet noch  von  Wesensgleichheit,  wie  in  dem  oben  behandelten 
einenden  Schweigen.  Gott  und  Mensch  stehen  sich  getrennt 
gegenüber.  Das  religiöse  Wissen  um  das  „ganz  Andere"  hindert 
den  Menschen  an  vertraulicher  Annäherung  und  zwingt  ihn 
vielmehr  auf  die  Knie  zu  Anbetung  und  Verehrung.  Dieselben 
Empfindungen  klingen  aus  den  Worten  Mänikka  Vä^agas: 

So  oft  ich  an  ihn  auch  denke. 

Der,  ob  auch  viele  Millionen 

Von  Lebewesen  es  gibt, 

Und  ob  in  unzählige  Arten 

Sie  sich  auch  teilen  mögen, 

Doch  für  sie  alle  bereit  hält 

Ebenso  viele  Dinge 

An  dem  richtigen  Orte, 

An  ihn,  der  —  höre!  —  der  Höchste, 

Der  —  höre!  —  das  All  ja  ist, 

Der  —  höre!  —  nicht  hat  seinesgleichen, 


Dann  ertrage  ich  es  nicht  !^ 


'  Mänikka  Väsaga,  Hymnen,  übersetzt  v.  Schomerus,  Jena  1923  S.  1. 
^  Cherub.  Wandersmann  II  19,  ed.  Bölsche  S.  44. 
'  Mänikka  Väsaga,  Hymnen  bei  Schomerus  S.  12. 
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Und  an  anderer  Stelle  schreibt  er: 

Gepriesen  seist  du  Schival 
Gepriesen  0  höchstes  Gut! 


Blumen  briugen  wir  dir,  . 

Deinem  heiligen  Lotosfuße,  % 

Würdig  und  angeneiim ! 

Die  Opfergaben  breiten  l\ 

Vor  dir,  0  Schiva,  wir  aus, 

Und  anbetend  fallen  wir  nieder 

Vor  deinem  heiligen  Fuß  ^  / 

Die  Ferne  Gottes  wird  besonders  auch  empfunden  in  der 
Form  des  geheimnisvoll  verborgenen  Wesens  Gottes.  Angebetet 
wird  der  deus  ahscondüus  mehr  als  der  deus  revelatus : 


Und  in  Mänikka  Väsagas  Hymnen  finden  sich  die  Worte: 

Ich  sah  ihn  mit  eigenen  Augen 
Ihn  —  hör'!  —  der  verborgen  ist 
In  der  lieblichen  Harfe, 


i 


Den  Wunderbaren  sah  ich. 


Der  jenseits  steht  aller  Worte, 
Ihn,  der  —  0  höre!  —  wohnet 
In  einer  Ferne,  dahin 
Auch  der  Geist  nicht  dringen  kann'. 

Und  in  den  Sonnenliedern  des  ägyptischen  Kultus  heißt  es 
an  einer  Stelle:  j 

Heil  dir,  der  dies  alles  schuf. 

Verborgen  ist  er,  nicht  kennt  man  seine  Gestalt*.  I 

2.  Die  Antwort  des  Menschen  auf  diese  Gotteserfahrungen 
ist  die  schweigende  Anbetung,  deren  wesentliche  Momente 
wir  nun  betrachten. 


*  Mänikka  Väsaga,  Hyiuneu  ed.  Schomenn  S.  IIÜ. 
'  Dionysius,  de  coel.  hier.  15,  9. 

'  Mänikka  Väsaga,  Hymnen  ed.  Schoraerus  S.  12. 

*  Sonnenlieder  ed.  Scharfi  S.  46. 
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a)  Zunächst  ist  negativ  zu  sagen,  daß  die  schweigende  An- 
betung jede  Bitte  und  jeden  Dank  ausschließt: 

Die  Engel  singen  schön,  ich  weiß,  daß  dein  Gesinge, 

So  du  nur  gänzlich  schwiegst,  dem  Höchsten  besser  klinge  \ 

Eckhart  sagt  in  diesem  Sinne:   Nu  frage  ich  aber:  waz  ist 
des  dbgescheidenen  herzen  gehet  ?  ich  antivürte  also  und  spriche :  das 
abgescheidenheit  unde  lauterJceit  Mn  niht  biten  wan  swer  Ute,  der 
begert  eleswas  von  gote,  das  ihm  tverde  oder  begert  das  ihme  got  niht 
übe  neme.     Nu  begert  aber  das  abgescheidene  herse  nihtes  und  enhat 
auch  niht,  des  es  gerne  ledig  were.    Darumbe  so  stet  es  ledic  alles 
gebetes  und  ist  sin  gebet  niht  anders  dan  einförmic  sie  sind  mit  gote  ^. 
Der  Gedanke   an  die  eigene  Seele,    an  ihre  Bedürfnisse,   die 
Wünsche  an  Gott  nahelegen  würden,   sowie  an  ihre  Seligkeit, 
die  zum  Dank  gegen  den  Spender  führen  könnte,  ist  ausgeschlossen. 
Nur  auf  Gott  selbst  richtet  sich   die    schweigende  Anbetung. 
Diese  Auffassung  sehen  wir  in  aller  Deutlichkeit  auch  bei  dem 
Sädhu  Sundar  Singh :  „Das  Wesen  des  Gebets  besteht  nicht  darin, 
daß  wir  etwas  von  Gott  begehren,  sondern  daß  wir  unsere  Herzen 
Gott  öffnen,  mit  ihm  reden  und  mit  ihm  in  ständigem  Umgang 
leben.   Das  Gebet  ist  ständige  Überlassung  an  Gott"  -^   In  einem 
Gleichnis  sucht  Sundar  Singh  zu  zeigen,  wie  niedrig  und  nichtig 
es  ist,  im  Angesichte  des  großen  und  wunderbaren  Gottes  um 
alltägliche  Dinge  zu  betteln:  „Hast  da  schon  einen  Reiher   am 
Ufer  eines  Sees  oder  Teiches  gesehen?    Nach  seiner  Stellung 
möchte  man  meinen,  er  betrachte  Gottes  Macht  und  Herrlich- 
keit, das  wunderbare  Vermögen  des  Wassers,  zu  reinigen  und 
den  Durst  zu  löschen.    Aber  der  Reiher  richtet  wirklich  keinen 
einzigen  Gedanken  auf  solche  Dinge,  sondern  er  steht  da  Stunde 
für  Stunde,  um  einen  Frosch  oder  einen  kleinen  Fisch  zu  er- 
spähen und  zu  verschlingen.    In  gleicher  Weise  ist  es  mit  dem 
Gebet  und  der  Betrachtung  bei  vielen  Menschen.     Sie  sitzen 
am  Strande  von   Gottes  Meer.     Aber  sie  widmen  keinen  Ge- 
danken seiner  Macht  und  Liebe,  sie  sinnen  nicht  über  seinen 
Geist,  der  von  Sünde  reinigen  kann,  nicht  über  sein  Wesen,  das 
den  Durst  ihres  Geistes  löschen  kann,  sondern  sie  gehen  in  dem 


»  Cherub.  Wandersmann  II  32  ed.  Bölsche  S.  46. 
«  Eckhart  ed.  Pfeiffer  S.  490. 

'  Söderblom,  Sadhu  Sundar  Singhs  budskap  iitgivet  och  belyst,  Stockholm 
1923,  S.  112,  bei  Heiler  S.  69. 
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einzigen  Gedanken  auf,  wie  sie  etwas  bekommen,  was  ihnen 
wohl  schmeckt,  etwas-,  was  ihnen  liilt't,  die  verderbliclien  Freuden 
dieser  Welt  zu  genießen,  und  so  wenden  sie  das  Angesicht  weg 
von  dem  klaren  Wasser  des  Seelenfriedens.  Sie  überlassen  ihr 
Herz  den  Dingen  dieser  Welt,  die  vergehen,  und  sie  vergehen 
selbst  mit  ihnen'' '.  fj! 

b)  Diese   schweigende  Anbetung  ist  vollendete  Hingabe 

an  die  Majestät  Gottes:  „Gott  mit  Worten  danken,  ziemt  sich  j 

nicht  für  innerliche  Seelen,  welche  still  sein  müssen,  ohne  Gott, 

der  in  ihnen  wurkt,  ein  Hindernis  zu  bereiten,  und  je  mehr  sie 

sich   Gott   mit  Kesignation   ergeben,   um   so   mehr  erfahren   sie, 

daß  sie  nicht  ein  Unservater  sprechen  können"  l  f'^ 

c)  Das  alles  aber  kommt  auch  sonst  vor.  Die  spezifische 
Ditterenz  liegt  vielmehr  erst  in  dem  Moment  der  Huldigung, 
das  den  Charakter  der  schweigenden  Anbetung  bestimmt.  Und 
hier  sind  wir  an  der  Stelle,  von  der  oben  gesagt  wurde,  daß 
keine  weitere  Zurückführung  auf  bekannte  Elemente  möglich  Ij 
ist.  Man  muß  wissen,  was  „Huldigung"  ihrem  Wesen  nach 
ist,  um  das  Wesen  der  Anbetung  zu  verstehen.  Dieser  Klang 
der  Huldigung  liegt  in  folgenden  Worten,  die  von  Ehrung  und  Ver- 
ehrung des  Heiligen  reden:  „Schweigend  wird  das  Unsagbare  ver- 
ehrt", schreibt  der  Historiker  Sokrates^  und  Porpiiyrius  schreibt: 
Aia  OLyfjg  -/.ai^agäg  .  .  .  ^Q)]On£voi.i€v  avzöv*.  Bei  Jamblichos 
findet  sich  das  Wort:  Jia  or/f^g  !.i6vi]g  O^egansvETca^.  Ahnliche 
Worte  finden  sich  beiStrabo:  'H  Agvipig  >)  /uar^x»;  aeuvorcotn  zb 
d^Blov  y.a.l  fiiuÜTaL  Ti]v  q)voiv  avrov  rpevyovoav  rijv  aioO^r^oiv  i]uiüv*. 

Diese  Momente  schweigender  Anbetung  gilt  es,  hernach  sich 
vor  Augen  zu  halten,  wenn  im  Zusammenhang  der  ICrörterung 
des  Gottesumgangs  in  der  Gemeinschaft  noch  einmal  von  kul- 
tischer Anbetung  die  Rede  sein  wird. 


1  Nathan  Söderblom,  Siindar  Singhs  bucUkap  utgivet  och  belyst,  Stock- 
holm 1923,  48  p.  47  bei  Heiler  S.  70.  -  Heppe  S.  277. 

^  Anrieh,  Das  antike  Mysterienwesen  S.  151. 

*  Porphyrius,  de  abstin.  2,  34.  *  Jamblichos,  myst.  8,  3. 

«  Strabo  bei  Odo  Casel  De  silenlio  mystico  S.  72.  —  \^\.  dazu  noch  den 
Hymnus  „Melek  eljon!"  in  der  jüdischen  Feier  des  Neujahrtuges:  „Alle  Ge- 
waltigen der  Höhe  flüstern  leise:  Jahve  ist  König''.    Otto,  Das  Heilige  S.  89. 
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2.  Abschnitt 

Das  heilige  Schweigen  im  Gottesumgang  der 
religiösen  Gemeinschaft 

1.  Kapitel 
Das  Schweigen  als  kultische  Anbetung 

Wir  haben  im  folgenden  von  den  Formen  heiligen  Schweigens 
zu  reden,  die  innerhalb  des  Gottesdienstes  vorkommen.  Jedoch 
würde  es  zu  weit  führen,  wenn  wir  an  dieser  Stelle  ausführlich 
vom  Wesen  der  religiösen  Gemeinschaft  handeln  wollten.  Zum 
Verständnis  des  folgenden  genügt  es  vielmehr,  wenn  wir  eine 
kurze  Definition  der  religiösen  Gemeinschaft  den  weiteren  Aus- 
führungen zugrunde  legen.  Unter  religiös -gottesdienstlicher 
Gemeinschaft  verstehen  wir  eine  organische  (im  Unterschiede 
von  bloß  additiv  gesellschaftlicher  Verbindung)  Einheit  von 
Menschen,  die,  geboren  aus  gleichartigen  und  gemeinsamen  reli- 
giösen Erfahrungen  und  zusammengehalten  durch  religiösen 
„Geist",  aus  Reichtum  und  Mangel,  d.  h.  zu  Lob,  Dank  und 
Anbetung  einerseits  und  zu  neuer  Gewinnung  von  Gotteserkenntnis 
und  Heilsgütern  andererseits,  immer  aufs  neue  sich  zusammen- 
findet. 

Solche  religiös-gottesdienstliche  Gemeinschaft  fordertFo  rm  e  n, 
in  denen  Gott  sich  ihr  verständlich  macheu,  und  in  denen  sie 
selbst  antworten  kann.  Schweigende  Anbetung  ist  eine  dieser 
notwendigen  kultischen  Ausdrucksformeu. 

1.  Die  wesentlichsten  Momente  kultischer  Anbetung  stu- 
dieren wir  an  dem  Kultus  der  katholischen  Kirche,  der  be- 
sonders reich  ist  an  Formen  schweigender  Anbetung.  Die  eigent- 
liche psychologische  Analyse  dessen,  was  dem  Akt  der  Anbetung 
zugrunde  liegt,  ist  bereits  in  dem  vorherigen  Kapitel  erfolgt. 
Wir  können  darum  an  dieser  Stelle  daran  erinnern,  indem  wir 


*  Brightiuau,  Liturgies  Eastern  aud  Western  S.  392  f. 

*  Justin,  Apol.  I  c.  6ß.  »  Triilent.  sessio  XIII  i-ap.  4  can.  2. 

*  Wetter,  Das  christl.  Mysterium  ."?.  17. 
Religionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorurbeiten  XX,  i.  " 
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nun  aus  kultiscli-liturgisclien  Zeiij?nissen  die  oben  hervorgehobenen  , 

Momente  noch  einniiil  herauszufinden  suchen.  I 

a)  Es  war  oben  die  Rede  von  dem  Moment  der  Gegen- 
wart und  des  Gegen  war  t  ig  werdens  des  Göttlichen  als 
Voraussetzung   der  schweigenden    Anbetung.      Im   Kultus   tritt 

uns  eine  eigene  Art  der  Gegenwart  Gottes  entgegen,  nämlich  die  |^ 

Gegenwart  im  S  a  k  r  a  ni  e  n  t.  Die  Gottheit  ist  im  Sakrament  gegen- 
wärtig. Und  dieses  Moment  der  Gegenwart  findet  allenthalben 
im  katholischen  Kult  seine  starke  Betonung.  'E)M  tl^  tö  üyi- 
daca  viuäg  betet  die  Chrysostomosliturgie  *.  Und  Justin  bezeugt: 
„Nicht  wie  gemeines  Brot  und  gemeinen  Trank  nehmen  wir  diese 
Gabe  .  .  .  wir  sind  bekehrt  worden,  daß  jene  Nahrung,  über 
welche  das  seine  Worte  enthaltende  Gebet,  die  Danksagung,  ge- 
sprochen wurde,  des  Fleisch  gewordenen  Jesu  Fleisch  und  Blut 
ist,  mit  welchem  unser  Fleisch  und  Blut  durch  Verwandlung 
genährt  wird"  -.  Und  das  Tridentinische  Konzil  legte  ein  für 
allemal  das  Dogma  von  der  Transsubstantiation  fest  mit  den 
Worten:  Conversio  totms  substantiae  panis  in  substaniiam  corporis 
Christi  et  totius  substantiae  vini  in  substaniiam  sanguinis  Christi 
maneyitibus  dumtaxat  speciebus  panis  et  vini'K 

b)  Und  Gott  wird  geschaut  in  majestätischer  Er- 
scheinung auch  und  gerade  in  der  Liturgie.  In  prächtigen 
Bildern  beschreibt  die  Liturgie  dieses  überwältigende  Schauspiel 
der  Herabkunft  des  Ewigen  zu  den  Mensclien.  Der  Fromme 
sieht  gleichsam  die  Pforten  des  Himmels  geöfl'net  und  die  himm- 
lischen Mächte  zu  sich  herabsteigen.  Die  Jakobusliturgie  be- 
schreibt diesen  Vorgang  mit  folgenden  Worten:  Januae  coeii 
aperiuniur,  spiritus  sanctus  descendit  super  haec  mysteria  sancta  et 
illabitur  ....  sacerdos  elevat  vehim  et  ter  poculum  cruce  signat  *. 
Das  Bewußtsein  von  der  erhabenen  Majestät  dessen,  den  man 
anbetet  im  kultischen  Schweigen,  klingt  deutlich  vernehmbar  in 
den  alten  heiligen  Texten  der  liturgischen  Gebete.  Cyrill  von 
Jerusalem  (4.  Jahrhundert)  gibt  in  seinen  „mystagogischen  Kat- 
echesen" ein  solches  Gebet:  Mtra  zavta  fiyrjtovtvoiuv  oigavoO 
xal  yijg  xal  &aldaar^g,  fj/Jov  /.al  oeh\vr^g,  lioiQiov  /.ai  rrdai^g  ti]g 
'Azlaeiog  Xoyr/.f^g  re  xal  älöyov,  bqaxi'ig  xb  kol  doQ&cov,  dyyiXhor  .  .  . 
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7caQaxaXov!.iEV  rov  cpikdvd-qcoTtov  S-eov  zb  ayiov  Ttvev^a  l^aTiooTüXat 
knl  ta  7iQ0Y.eii.ieva,  %va  Ttoi^ai]  rov  juev  ägtov  owfxa  Xqlotov,  zov 
de  olvov  alf-ia  Xqiozov  \ 

Und  im  ersten  Clemensbrief  findet  sich  folgendes  Anbetungs- 
gebet: „Denn  du  hast  den  bleibenden  Bestand  der  Welt  durch 
das  Geschaffene  offenbart,  du,  Herr,  hast  den  Erdkreis  gegründet^ 
treu  in  allen  Geschlechtern,  gerecht  in  deinen  Gerichten,  be- 
wunderungswürdig in  der  Macht  und  Majestät,  weise  im  Er- 
schaffen und  verständig  im  Erhalten  des  Geschaffenen,  gut  in 
dem,  was  man  sieht  und  treu  gegen  die  auf  dich  Hoffenden, 
barmherzig  und  voll  Huld"  '\ 

c)  Aber  über  dem  allen  liegt  der  Schleier  tiefen  Geheim- 
nisses. Das  Sakrament  selbst  trägt  ja  den  Namen  Myste- 
rium. In  der  alten  Kirche  wurde  der  Charakter  des  Geheim- 
nisses auf  die  verschiedenste  Weise  betont.  Die  geheimnisvolle 
Kultsprache  und  das  Gebot  des  Schweigens  über  die  kultischen 
Handlungen,  von  denen  noch  im  anderen  Zusammenhang  be- 
sonders zu  reden  sein  wird,  unterstreichen  diesen  Charakter  des 
Geheimnisvollen.  An  dieser  Stelle  sei  an  eine  andere  Art  der 
Betonung  des  Geheimnisvollen  erinnert,  nämlich  an  den  Vor- 
hang der  in  der  alten  Kirche  den  Altarraum  von  der  Gemeinde 
trennte,  und  der  beseitigt  wurde,  wenn  das  göttliche  Schauspiel 
begann  et  subito  levato  velo  ostii  inponit  episcopus :  deo  gratias ". 
Die  Ikonostase  der  griechischen  Kirche  endlich,  die  den  Akt 
des  sakramentalen  Gegenwartwerdens  Gottes  vor  den  Augen  der 
Gemeinde  überhaupt  verbirgt,  zeigt  das  Moment  des  Mysteriösen 
auf  das  deutlichste  ^ 

d)  Angesichts  dieser  erhabenen  Offenbarungen,  die  im  Gottes- 
dienst dem  Frommen  bevorstehen,  findet  sich  im  römischen 
Kultus  das  Gebot  des  Schweigens.  Allerdings  ist  es  versteckt 
hinter  einer  anderen  Form,  aber  schon  früh  wurde  es  als  solches 
erkannt.  Ehe  nämlich  der  große  sakramentale  Akt  beginnt^ 
fordert  der  Priester  zum  Schweigen  auf  mit  den  Worten:  „Sur- 
sum  corda!"  Daß  dieses  eine  Umschreibung  des  Schweige- 
gebotes sei,  ist,  wie  gesagt,  schon  früh  erkannt  worden;  denn 
wer  diesem   Gebote  Folge   leistet,   der   redet  nichts  Irdisches 

^  Cyrill,  Mystag.  Katechesen  V  6.  7. 

2  1.  Clemensbrief,  Kap.  60;  Bibl.  d.  Kirchenväter  Bd.  35,  S.  66. 

'  Wetter,  Altchristliche  Liturgien,  Das  Christliche  Mysterium  S.  16. 

*  Brightman,  Liturgies  Eastern  and  Western ;  Thalhofer,  Kath.  Lit.  II  2U 
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mehr  ^  In  diesem  Sinne  sagt  der  christliche  Dichter  Commodian  : 
Dieses  Sursum  corda  werde  gesprochen  „damit  Schweigen  ent- 
stehe" 2. 

2.  Welches  sind  nun  die  häutigsten  Formen  solcher  schwei- 
genden Anbetung  im  katholischen  Kultus? 

a)  Zunächst  kommt  natürlich  der  täglicl»  in  der  Messe  vor- 
kommende Akt  der  Konsekration  in  Frage.  Dabei  kann 
man  3  Arten  von  Schweigen  unterscheiden.  \\'enn  die  Glocke 
des  Ministranten  die  Nähe  des  Aktes  der  Wandlung  ankündigt, 
dann  sinkt  die  Gemeinde  andächtig  in  die  Knie  und  es  herrscht 
atemlose  Stille  bereits  vor  der  Wandlung.  Schon  während  der 
Priester  die  geheimnisvollen  Worte  der  Weihe  flüstert,  liegt 
die  Kirche  in  tiefem  Schweigen  ^  Dieses  Schweigen  ist  wesent- 
lich mit  dem  hernach  noch  besonders  zu  besprechenden  „harrenden"* 
Schweigen  gleichzusetzen.  Denn  die  Gemeinde  ist  erfüllt  von 
sehnsüchtiger  Erwartung  des  nahen  Gottes.  Solche  Erwartung 
kleidet  sich  in  die  Form  des  Schweigens.  Wenn  dann  die 
Wandlung  vollzogen  ist  und  abermals  die  Glocke  erklingt  und 
der  Priester  die  Hostie  erhebt,  dann  schlägt  der  Fromme  an 
seine  Brust  und  betet  schweigend  den  im  Sakrament  gegen- 
wärtigen Herrn  an.  Schon  ein  römischer  Ordo  aus  der  ersten 
Hälfte  des  14.  Jahrhunderts  schreibt  vor:  Quihus  (sc.  verhis  con- 
secrationis  super  calicem)  finitis  inclinato  pauhdum  capite  adoret 
sacrum  Domini  sanguinem  et  elevet  adorandum  a  populo  *.  In  dieses 
eigentliche  anbetende  Schweigen  mischt  sich  gewissermaßen  noch 
das  einende  Schweigen  als  eine  Art  geistiger  Kommunion^, 
in  der  Form,  wie  oben  davon  bei  der  Betrachtung  des  Gottes- 
umgangs der  Einzelseele  gesprochen  wurde.  Ein  anschauliches 
Bild  dieses  heiligsten  Augenblickes  gibt  Odo  Casel  in  der  Be- 
schreibung einer  Papstmesse:  „Ein  feierliches  Bild,  die  ganze 
Basilika  angefüllt  mit  der  tief  verneigten  Schar  des  Volkes 
und  der  Kleriker,  der  Papst  allein  aufrecht  im  stillen  Gebet, 
darüber  lautlose  Stille  gebreitet  —  man  fühlte  das  Mysterium, 
man  spürte  den  Atem  Gottes,  der  sich  auf  den  Altar  herabließ 
und  das  Opfer  vollzog  und  annahm" ". 

^  Odo  Casel,  Vom  heiligen  Schweigen.  Benediktinische  Monatsschrift 
1921,  S.  418.  2  Commodian,  Instrnct.  II  35,  15. 

?  Thalhofer,  Kath.  Liturgik.  II  175. 

*  Thalhofer,  Kath  Liturgik  II  225.  "  Vgl.  Otto.  Das  Heilige  S.  315. 

^  Casel,  Die  Liturgie  als  Mysterienfeier  S.  164. 
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b)  Aber  auch  ganze  Gottesdienste  des  Schweigens  kennt 
die  katholische  Kirche  in  den  sogenannten  „Stil  Im  essen''. 
Friedrich  Heiler  beschreibt  stimmungsvoll  eine  solche  „Still- 
messe": „In  einem  altehrwürdigen  gotischen  Kirchlein  sammelt 
sich  zur  frühen  Morgenstunde  eine  kleine  Schar  von  Frommen, 
Dämmerung  liegt  über  dem  hohen  Raum,  nur  der  Altar,  an  dem 
der  Priester  das  Opter  feiert,  ist  erhellt  durch  das  matte  Licht 
der  brennenden  Kerzen.  Heilige  Stille  herrscht,  vom  Altar  her 
kommt  das  leise  Murmeln  der  priesterlichen  Gebete  und  der 
zarte  Klang  des  Ministrantenglöckleins.  Im  schweigenden  Ge- 
bete harrt  die  fromme  Gemeinde  auf  das  Kommen  des  Heilandes"  ^ 

c)  Auch  in  der  Liturgie  des  Karfreitags  kommt  dem  Schweigen 
eine  besondere  Bedeutung  zu.  Zu  Beginn  der  Feier  liegen 
Priester  und  Assistenten  in  lautlosem  Schweigen  vor  dem  Altar. 
Und  wenn  nach  dem  Absingen  der  Passion  die  Worte  et  incUnato 
capüe  tradidit  spiritum  verklungen  sind,  herrscht  völliges  Schweigen 
unter  der  Schar  der  anbetenden  Gläubigen  ^. 

d)  Auch  jedes  Stundengebet  beginnt  und  endet  mit 
heiligem  Schweigen  der  Anbetung:  „Kniend  verharrt  die  Schar 
der  Mönche  in  andächtiger  Stille,  bis  der  Hammerschlag  des 
Abtes  das  Zeichen  zum  gemeinsamen  Gebet  oder  zum  Verlassen 
des  Gotteshauses  gibt.  Schweigend  wird  das  heiligste  aller 
Gebete  gesprochen.  Bei  dem  Worte  Pater  nosfer  verstummt 
der  Mund  und  er  löst  sich  erst  wieder  bei  der  Bitte:  et  ne  nos 
inducas  in  tenfationem^'  ^. 

e)  Eine  besondere  Form  ist  endlich  die  sogenannte  „Ewige 
Anbetung".  Es  handelt  sich  um  die  ununterbrochene  vierzig- 
stündige  Anbetung  des  Altarsakramentes  in  ein  und  derselben 
Kirche.  Schon  1534  kommt  dieser  Brauch  vor,  dessen  Übung 
dann  von  Clemens  VIII.  zum  Gebot  erhoben  wurde.  An  jedem 
Tage  soll  nun  in  irgendeiner  Kirche  diese  Anbetung  des  Aller- 
heiligsten  stattfinden.  Die  Instructio  Clementina,  von  Clemens  XI. 
1705  erlassen,  gibt  genaueste  AnAveisungen  für  die  äußere  Ge- 
staltung der  Kirche,  des  Altars  usw.  Das  Altarbild  ist  zu  ver- 
hängen, ebenso  die  Fenster,  damit  kein  hereinfallendes  Licht 
die  Andachtstimmung  störe.  Die  Gebete  sind  leise  zu  verrichten, 
damit  niemand  den  anderen  ablenke  von  der  Anbetung  des  auf 


*  Heiler,  Der  Katholizismus,  seine  Idee  und  seine  Erscheinung  1923  S.  543. 

*  Heiler,  KathoUzismus  S.  411.  ^  Ebenda  S.  411. 
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dem  Altar  ausgestellten  Sanktissimnms  '.    Heiler  gibt  in  seinem  t 

Werke  über  den  Katholizismus  eine   anschauliche  Beschreibunti;  ' 

dieser  „Ewigen  Anbetung'':  „In  später  Abendstunde  treten  wir  in 
eine  Klosterkirche,  angelockt  durch  das  Licht,  das  durch  die  Kirchen- 
fenster  hinausdringt  ins  nächtliche  Dunkel.  Der  Altar  erstrahlt 
in  hellstem  Lichterglanze,  inmitten  der  brennenden  Kerzen  ragt  | 

die  goldene  Monstranz  mit  der  deutlich  sichtbaren  weißen  Hostie. 
Vor  dem  Altar  knien  unbewegte,  wie  in  ^Marmor  gehauene  Ge-  i 

stalten,  Priester  und  Brüder  des  Ordens,  die,  versunken  in  an- 
betender Ehrfurcht,  die  Ehrenwache  vor  dem  Allerheiligsten 
halten.  Im  Schilt"  der  Kirche  knien  fromme  Gläubige,  die  mit 
den  Gottgeweihten  dem  himmlischen  Könige  Ehre  erweisen. 
Lautlose  Stille  herrscht  im  ganzen  Heiligtum,  das  Züngeln  der 
Lichter  am  Altare  ist  die  einzige  Bewegung  in  diesem  Bilde 
vollendeter  Ruhe"  -. 

3.  Ehe  wir  dazu  übergehen,  uns  über  die  Bedeutung  des 
kultischen  anbetenden  Schweigens  im  evangelischen  Gottes- 
dienstleben zu  unterrichten,  werfen  wir  noch  einen  Blick  auf 
die  außer  christlichen  Analoga  solchen  kultischen  Schweigens, 
wobei  freilich  betont  werden  muß,  daß  wir  keineswegs  imstande 
sind,  eine  erschöpfende  Darstellung  der  außerchristlichen  Formen 
des  kultischen  Schweigens  zu  geben,  denn  über  Kultformen  und 
Gebräuche  der  fremden  Religionen  sind  wir  im  allgemeinen  bisher 
nur  mangelhaft  unterrichtet. 

a)  Im  jüdischen  Kult  begegnen  uns  zAvei  Arten  heiligen 
Schweigens.  Nämlich  einerseits  ein  regelrechter  Akt  schwei- 
gender Anbetung,  den  Israar  Elbogen  folgendermaßen  beschreibt: 
„Während  des  Gesanges  der  Leviten,  der  auf  das  tägliche 
Morgenopfer  folgte,  warf  das  anwesende  Volk  sich  nieder.  Was 
wir  in  der  Mischna  (Tamid  7,  3)  in  der  Form  der  Ilalacha  aus- 
gesprochen finden,  wird  durch  die  Erzählung  in  Sir.  50,  1(3—21 
verdeutlicht,  wonach  das  beim  Opfer  im  Tempel  anwesende  Volk 
auf  den  Posaunenschall  hin  und  später  nach  dem  Segen  des 
Priesters  mehrmals  zur  Anbetung  auf  die  Erde  fiel.  Das  war 
der  Augenblick,  in  dem  das  Volk  im  wahren  Sinne  betete"-'. 

Daneben  aber  kommt  das  einfache  Stillgebet  in  Frage, 
das  einem  gewissen  Ausgleich   dienen   soll  zwischen   dem  indi- 

*  Maier,  Die  liturg.  Behandlung  des  AUerheiligstm  S.  "249. 

-  Heiler,  Katholizismus  S.  549. 

'  Isniar  Elbogen,  Geschichte  des  jüdischen  Gottesdienstes  5?.  73. 
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viduellen  Begehren  und  der  unpersönlichen  kultischen  Form: 
„Im  Judentum  kam  der  Ausgleich  dadurch  zustande,  daß  nach 
Beendigung  des  Gemeindegottesdienstes  dem  Individuum  Ge- 
legenheit für  seine  private  Andacht,  für  seine  persönlichen  Bitten 
gewährt  wurde.  Das  war  ein  stilles  Gebet,  für  das  weder  Form 
noch  Inhalt  vorgeschrieben  waren,  es  blieb  ganz  dem  Belieben, 
der  Stimmung  des  Beters  überlassen"  ^ 

b)  Welcher  Art  das  in  den  griechischen  Mysterien 
geübte  Schweigen  war,  läßt  sich  nicht  genau  erkennen.  Jeden- 
falls wird  es  häufig  in  den  Texten  erwähnt.  Casel  schreibt 
darüber:  Attamen  apud  Graecos  quoque  sihntii  religio  in  cuUu 
deorum  caeremoniisque  sacris  locum  amplum  obtinuit  priusquam  ad 
philosophos  et  theologos  transiit  ^.  Und  Hodgkin  zitiert  eine  Stelle, 
die  auf  das  Schweigen  der  nach  Eleusis  hinziehenden  Menge 
hinweist:  „Die  alten  Griechen  wußten,  daß  Schweigen  nichts 
Negatives,  sondern  etwas  Positives  ist.  Es  gibt  kein  absolutes 
Schweigen,  es  gibt  nur  ein  Verstummen  der  hauptsächlich  in 
die  Erscheinung  tretenden  Töne.  Das  Schweigen  der  nordischen 
Nacht  oder  einer  südlichen  Mittagsstunde,  das  Schweigen  des 
Waldes,  der  Heide,  des  Meeres,  wie  ähnlich  sind  sie  einander 
und  wie  verwandt  sind  sie  diesem  Schweigen  der  anbetenden 
Menge,  die  nach  Eleusis  zog"^ 

c)  Ein  genaues  Analogon  findet  sich  in  dem  chinesischen 
Himmelskult,  den  bisher  der  chinesische  Kaiser,  den  man  be- 
kanntlich für  einen  Sohn  des  Himmels  ansah,  zu  vollziehen  hatte : 
„Der  große  Augenblick  ist  da,  da  in  der  längsten  Nacht  der 
höchste  irdische  Herrscher  vor  dem  höchsten  himmlischen  Herrscher 
in  die  Knie  sinkt  und  die  stolzeste  der  Chinesenstirnen  demütig 
den  Boden  berührt.  Gleichzeitig  mit  dem  Monarchen  wirft  der 
ganze  kaiserliche  Hofstaat  sich  auf  die  Erde,  um  in  demuts- 
voller Hingabe  vor  dem  überirdischen  Hofstaat  Kotau  zu  machen. 
Stille  feierliche  Minuten  vergehen.  Dann  verliest  ein  Herold 
mit  weithin  hallender  Stimme  einen  Lobgesang  auf  den  Himmel. 
Gleichsam  dies  Lobpreisen  unterstützend  verbrennt  der  Kaiser 
immer  noch  knieend  Weihrauch  in  einer  Lapislazulischale".*. 


'  I.  Elbogen,  Studien  zur  Geschichte  des  jüdischen  Gottesdienstes,  Berlin 
1907,  S.  41.  «  Casel,  De  silentio  mystico  S.  3. 

^  Hodgkin,  Schweigender  Dienst  S.  10. 

*  Martha  Burkhardt,  Chinesische  Kultstätten  und  Kultgebräuche,  Zürich 
1920,  S.  17  f. 
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4.  Von  dem  e  v  angeli  sehen  Gottesdienst  können  wir 
eigentlich  nur  sa^en,  daß  das  lieilige  Schweiften  dort  erst  seinen 
Einzug  halten  will.  Denn  die  kurzen  .Stillgebete  am  Ende  oder, 
wie  z.  B.  in  Württemberg  mitten  im  Gottesdienst,  nämlich  vor 
der  Predigt  \  kann  man  kaum  unter  die  Kategorie  des  heiligen 
Schweigens,  am  wenigsten  aber  unter  die  des  anbetenden 
Sclnveigens  rechnen.  Um  so  erfreulicher  aber  ist  es,  daß  von 
zahlreichen  und  starken  Versuchen  und  Bestrebungen  gesprochen 
werden  kann,  die  diesem  entschiedenen  Mangel  im  evange- 
lischen Gottesdienst  abhelfen  möchten,  ohne  doch  da.s  Wesen 
des  Evangelischen  zu  verletzen. 

a)  Eine  von  fast  allen  Reformern  anerkannte  Forderung 
geht  darauf  hinaus,  im  Gottesdienst  Augenblicke  der  Ruhe  ein- 
zuschalten. Mit  Recht  klagt  Smend,  im  evangelischen  Gottes- 
dienst müsse  immer  etwas  tönen  ^  Und  an  anderer  Stelle  meint 
er,  das  do)2ec  requiescat  in  te  w^erde  immer  ein  unerfüllter  Wunsch 
bleiben  ^  Diesem  Verlangen  nach  Stille,  die  es  erlaubt,  daß  der 
Einzelne  seine  eigenen  Wege  gehe,  sucht  eine  Reihe  von 
agendarischen  Entwürfen  Rechnung  zu  tragen  *. 

b)  Wesentlich  tiefer  jedoch  greifen  die  Forderungen  nach 
„reiner  Anbetung".  In  einer  Flut  von  Büchern  und  Aufsätzen 
wird  diese  Forderung  behandelt.  Doch  ist  hier  nicht  der  Ort, 
darüber  eingehend  zu  berichten  ^  Vielmehr  haben  wir  nur  zwei 
wesentliche  Bewegungen  kurz  zu  erwähnen.  Das  ist  einerseits 
Ottos  Bemühen  um  die  Gestaltung  des  evangelischen  Gottes- 
dienstes in  Sonderheit  um  den  sog.  „Schweigenden  Dienst"  und 
andererseits  die  „Hoch kirchliche  Bewegung"«. 


'  Paul  Graö,  Geschichte  der  Auflösung  der  alten  gottesdienstlichen  Formen 
in  der  ev.  Kirche  bis  zum  Eintritt  der  Aufklärung  und  des  Rationalismus. 
Göttingen  1921,  S.  151,  172. 

-  Smend,  Neue  Beiträge  zur  Reform  unserer  Agenden,  Gießen  1913.  S.  lö. 

^  Smend,  Der  ev.  Gottesd.  S.  16. 

*  Z.  B.  Altmann  u.  Bliirael,  StiUe  zu  Gott,  ein  Buch  von  der  schweigenden 
Andacht,  Berlin  1921.  —  Linderholra,  Neues  Evangelieubu.h.  Stuttgnrt- 
Gotha  1924. 

•■*  Genannt  .seien  die  Aufsätze  von  Altmann.  Fendt,  Rumland  in  der 
Monatsschrift  f.  Pastoraltheologie  1920/21,  S.  25  ff.  ITÜff.  297  ff.  351  ff.,  ferner 
Altmann,  Christi.  Welt  1921  Nr.  14;  Kirchner,  Monatsschr.  f.  (Jottesd.  und  kirchl. 
Kunst  1921,  Heft  7/8;  0.  Goehling,  Feiernde  (iemeinde,  Berlin  1925.  Hudgkin. 
Schweigender  Dienst.     Übers,  v.  Baltzer.     Tübingen  1921. 

«  Siehe  meine  Schrift  „Die  liturgische  Bewegung  in  der  ev.  Kirche,  ihre 
Formen  und  ihre  Probleme',  Mohr,  Tübingen  1925. 
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Otto  liegt  vor  allem  daran,  in  einem  zweiten  stark  ausr 
gebauten  Gebetsteil  nach  der  Predigt  die  Fülle  der  irrationalen 
Momente  christlichen  Frömmigkeitslebens  zu  Gefühl  und  Be- 
wußtsein zu  bringen.  Dazu  scheint  ihm  der  sog.  „Schweigende 
Dienst"  {Silent  tvorship)  das  geeignete  Mittel  zu  sein.  In  seinem 
Buch  über  das  Heilige  hat  er  zuerst  diese  Gedanken  entwickelt. 
Dabei  betont  er  besonders  die  Notwendigkeit  des  Empfindens 
der  Gegenwart  des  Göttlichen,  die  nun  aber  keineswegs  gebunden 
sei  an  ein  reales  Sakrament,  sondern  in  geistigster  Weise  im 
Akt  heiligen  Schweigens  erfahren  werde.  So  wird  bei  Otto  das 
Schweigen   selbst  zum  Sakrament.     „Solche  großen  Akte  des 

Schweigens    sind die    sakramentalen   Höliepunkte    der 

Kulthandlung,  sie  bezeichnen   den  Augenblick,  wo  das   numen 

praesens  erlebt   wird,   wo   ,Gott  ist   in   der  Mitten' Solch 

ein  Ereigniswerden  des  Unzulänglichen  ist  Sakrament,  und  was 
es  herbeiführt,  begleitet  oder  vorbereitet,  das  ist  sakramental. 
Darum  ist  solch  ein  Schweigen  ein  sakramentales 
Schweigen"  ^  Neuerdings  hat  Otto  dieselben  Gedanken  in 
seinem  Geleitwort  zu  Linderholms  Neuem  Evangelienbuch  ^  aus- 
gesprochen. In  einer  beigefügten  Ordnung  unterscheidet  er  drei 
Teile  des  Gottesdienstes,  nämlich  erstens  die  Wort  Verkündi- 
gung, zweitens  die  Pause  mit  den  Abkündigungen  und  end- 
lich den  besonders  ausgebauten  Teil  der  Anbetung.  Glaubens- 
bekenntnis, Präfation,  Sanctus  und  Kirchengebet  leiten  langsam 
zum  Höhepunkt.  An  dieser  Stelle  heißt  es  in  der  Otto'schen 
Ordnung:  „Presbyter  hält  nach  dem  Amen  der  Gemeinde  einen 
Augenblick  Stille.  Diakon  entzündet  die  fünfte  und  sechste 
Kerze.  Dann  spricht  Presbyter:  Herr  unser  Gott,  der  du  nahe 
bist  denen,  die  dich  mit  Ernst  anrufen,  komme  du  selbst  in 
unsere  Mitte,  daß  unsere  Seele  genese  im  Lichte  deines  Ange- 
sichtes. Diakon:  Der  Herr  ist  in  seinem  heiligen  Tempel,  es 
sei  vor  ihm  stille  alle  Welt.  —  Schweigender  Dienst  — 
Presbyter,  Diakon  und  Gemeinde  knien  nieder.  Leises  Orgel- 
spiel.   Die  Betglocke  schlägt  dreimal  drei  Schläge.    Presbyter^ 


^  E.  Otto,  Das  Heilige  S.  314. 

^  E.  Linderholm,  Neues  Evangelienbuch.  Gebete  u.  Bibellesungen  t  den 
öffentl.  Gottesd.  f.  Schul-  u.  Einzelandacht,  deutsch  v.  Th.  Eeissinger  mit 
Geleitwort  v.  R.  Otto,  Gotha-Stuttgart  1924.  —  Siehe  vor  allem :  E.  Otto,  Zur 
Erneuerung  und  Ausgestaltung  des  Gottesdienstes.  —  Sammlung:  Aus  der 
Welt  d.  Religion,  Gießen  1925. 
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Diakon  und  Gemeinde  stehen  uuf.  Presbyter  steigt  die  Altarstufe 
hinauf  und  singt:  Vaterunser  (Glockenläuten)  .  .  ."  ^ 

Auch  innerhalb  der  hoehki  rchlichen  Bewegung, 
deren  Bestrebungen  wir  im  übrigen  hier  nicht  zu  verfolgen 
haben,  nimmt  das  anbetende  Schweigen  einen  wesentliciien  Platz 
ein  ^  Interessant  ist,  daß  hier  die  Forderung  des  anbetenden 
Schweigens  geknüpft  wird  an  die  Annahme  des  objektiven 
Charakters  des  Sakraments.  Man  begnügt  sich  nicht  mit  der 
..Ubiquitätslehre"  sondern  betont  darüber  hinaus  die  besondere 
reale  Gegenwart  Christi  im  Sakrament  des  Altars  ^  In  diesem 
Zusammenhang  taucht  dann  auch  notwendig  das  „sacramentuyn 
süentii''  auf  als  kultische  Forderung  *.  Es  ist  zu  wünschen,  daß 
der  Erfolg  dieses  regen  geistigen  Lebens,  das  gerade  in  den 
Fragen  gottesdienstlicher  Reform  sich  entfaltet,  der  ist,  daß 
auch  die  evangelische  Kirche  der  schweigenden  Anbetung  und 
damit  den  solange  vernachlässigten  irrationalen  Momenten 
des  Glaubenslebens  ihre  Tore  öfthet. 


2.  Kapitel 

Das  harrende  Schweigen  der  Quäker 

Eine  zweite  Art  kultischen  Schweigens  begegnet  uns  im 
harrenden  Schweigen  der  Quäker.  Auf  den  ersten  Blick  fallen 
gewisse  Ähnlichkeiten  mit  dem  vorbereitenden  Schweigen  in  die 
Augen.  Hier  wie  dort  entbehrt  das  Schweigen  noch  der 
letzten  Erfüllung,  Gott  hat  sich  noch  nicht  zu  den  Frommen, 
die  es  üben,  bekannt.  Und  hier  wie  dort  ist  es  eben  Gott  selbst, 
auf  den  man  wartet  und  dessen  Ankunft  man  vorbereitet. 
Gleichwohl  unterscheiden  beide  Arten  sich  voneinander  in  wesent- 
lichsten Dingen,  so  daß  von  einer  völlig  neuen  Art  heiligen 
Schweigens  gesprochen  werden  muß.  Ein  wesentlicher  Unter- 
schied liegt  ja  bereits  in  der  Tatsache,  daß  es  sich  im  harrenden 
Schweigen  um  eine  kultische  Form  des  Schweigens  handelt, 
und  daß  gerade   das  Vorhandensein  der  Gemeinschaft  dem 

*  Linderholm  S.  XIX. 

*  Zeitschrift  „Die  Hoclikirche-  1921.  8.  75.  '  Ebenda  S.  87  u.  3. 

*  Zeitschrift  „Die  Hochkirche"  1923  «.  10.  -  S.  auch  die  neu  gegründete 
Zeitschrift  des  von  der  „Hochkirchlichen  Vereinigune;-'  ahgesp;ütenen  „Hoch- 
kirchlich-ükuraenischen  Bundes":  „Una  Sancta". 
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harrenden  Schweigen  seinen  eigenen  Charakter  verleiht.  Aber 
es  wäre  falsch,  wollte  man  das  harrende  Schweigen  gewisser- 
maßen nur  für  die  kultische  Form  des  vorbereitenden  Schweigens 
halten.  Vielmehr  wird  unsere  Darstellung  zu  zeigen  haben,  daß 
auch  die  Wesensmomente  des  harrenden  Schweigens  von  denen 
des  vorbereitenden  durchaus  verschieden  sind. 

1.  Wir  führen  uns  zunächst  die  Erscheinung  selbst  vor 
Augen.  Wer  sind  die  Quäker,  und  worin  bestehen  ihre  Gottes- 
dienste? 

a)  Wir  begnügen  uns  mit  einigen  historischen  Bemerkungen. 
Im  16.  Jahrhundert  tauchte  in  Holland  die  Sekte  der  „Familie 
der  Liebe"  auf,  deren  Begründer,  Heinrich  Nikolaus,  bereits 
großen  Wert  auf  das  „ruhige  Warten  in  der  Stille"  legte. 
„Wachse  heran  in  Stille  und  Einfalt  des  Herzens,  bete  um  das 
rechte  Erkennen  der  Wahrheit,  denn  das  wird  dich  befreien"  ^ 
Die  Sekte  hielt  sich  lange  Zeit  in  dieser  Gegend. 

Eine  andere,  ganz  ähnliche  Erscheinung  begegnet  uns  um 
die  Mitte  des  17.  Jahrhunderts  in  England.  Menschen,  die  in 
Enttäuschung  über  die  Reformationskirche  sich  zusammenfanden, 
um  auf  diese  Weise  den  Weg  zu  Gott  zu  finden.  Sie  nannten 
sich  selber  „Seekers"  —  Suchende.  Aus  diesen  Kreisen  ge- 
wannen hernach  die  Quäker  viele  Anhänger.  Schon  diese 
Seekers  kannten  und  übten  das  harrende  Schweigen,  das  wir 
als  charakteristische  Gottesdienstart  der  Quäker  kennenlernen 
werden.  „Sie  warten  —  sagt  John  Saltmarsh,  einer  aus  diesem 
Kreise  —  auf  die  Kraft  von  oben,  da  sie  nirgend  einen  Gottes- 
dienst finden,  der  dem  der  ersten  Christen  gleicht:  sie  verharren 
im  Gebet  und  erwarten  keine  bestimmte  Lösung  oder  eine  un- 
fehlbare Auslegung  der  Schrift"  ^. 

Der  eigentliche  Gründer  der  Quäkergemeinde  aber  ist 
George  Fox,  eine  starke  religiöse  Persönlichkeit,  dessen 
Frömmigkeit  sich  wesentlich  von  der  von  uns  bisher  besprochenen 
vorwiegend  mystischen  unterscheidet;  er  war  nicht  Mystiker, 
sondern  Prophet.  Schon  früh  entdeckte  er  im  harrenden 
Schweigen  den  geeigneten  Weg  zu  Gott :  „Als  er  mit  20  Jahren 
Heimat  und  Freunde  verließ,  suchte  er  in  Einsamkeit  und 
Schweigen  Erleuchtung  zu  finden  und  wanderte  oft  einsam  in 

'  Hodgkin,  Schweigender  Dienst,  übers,  v.  Baltzer  S.  26. 
2  E.  Grubb,    Das  Wesen   des  Quäkertums.     Übertr.   v.   G.   Pineus,   Jena 
1923  S.  18. 
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Wald  und  Heide  umlier,  des  Herrn  liarrend"  '.  Und  wie  er  selbst 
im  harrenden  Schweigen  sich  Krleuchtiing  gewann,  so  leitete 
er  auch  andere  zu  dieser  Art  des  Gottesumgangs  an:  „Damals 
lehrte  er  das  Schweigen  und  war  ein  Vorbild  darin;  er  bemühte 
sich,  die  Menschen  von  ihrem  Eigenleben  ab  und  dem  Christus- 
licht in  ihrem  Innern  nahe  zu  bringen,  er  ermutigte  sie,  ge- 
duldig zu  warten,  bis  sie  dessen   schaffende  Kraft   lebendig  im 

Herzen  fühlten Demzufolge  kamen  unsere  Versammlungen 

in  der  dortigen  Gegend  zustande"  -. 

b)  Welches  ist  nun  die  äußere  Form  der  von  diesen  Frommen 
eingerichteten  Gottesdienste?  Eigentlich  kann  man  sagen,  daß 
diese  Gottesdienste  schlechterdings  jeder  Form  entbehren,  die 
einzige  Form  ist  eben  das  harrende  Schweigen.  Charles  Marshai. 
ein  Mitglied  jener  oben  erwähnten  holländischen  Kreise,  be- 
richtet über  ihre  Gottesdienste  folgendes:  „Zur  damaligen  Zeit, 
nämlich  um  das  Jahr  1654,  gab  es  in  jenen  Gegenden  viele, 
die  den  Herrn  suchten,  und  einzelne  von  uns  fasteten  und  beteten 
einen  Tag  in  der  Woche;  an  diesem  Tage  kamen  wir  in  der 
Morgenfrühe  zusammen  und  rührten  keine  Speise  an.  Oftmals 
saßen  wir  schweigend  da,  und  so  wie  sich  einer  im  Geiste  be- 
rufen und  im  Herzen  gedrängt  fühlte,  kniete  er  nieder  und 
suchte  den  Herrn,  so  daß  manchesmal,  ehe  der  Tag  sich  neigte, 
wohl  zwanzig  unter  uns  beteten,  Männer  und  Frauen"  =*. 

Ganz  ähnlich  lauten  die  Berichte  über  die  Quäkergottes- 
dienste und  über  die  wunderbaren  Erlebnisse,  die  den  Frommen 
ganz  ohne  Worte  zuteil  wurden :  „Und  wie  unsere  Liebe  wuchs, 
so  wuchs  auch  unser  Eifer  für  diese  schweigenden  Versammlungen. 
Wundervolles  und  Göttliches  erlebten  wir  da  ganz  ohne  Worte** ". 
Immer  wieder  wird  berichtet,  daß  das  harrende  Schweigen  das 
entscheidende  Merkmal  der  Quäkergottesdienste  sei:  „Ein 
zweiter  zur  wahren  Andacht  unentbehrlicher  Zustand  ist  das 
Harren  auf  Gott  ...  Die  Hotfnung  der  Anbeter  darf  nur  auf 
ihm  beruhen,  und  sie  müssen  lernen,  geduldig  auf  ihn  harren, 
bis  es  ihm  gefallen  werde,  seine  Güte  zu  offenbaren"  ^  Ein 
anschauliches  Bild  des  äußeren  Herganges   des  Gottesdienstes 


»  W.  Penn,  Vorrede  zu  Fox'a  Tagebuch  b.  Hodgkin  8.  29. 
»  Hodgkin  S.  29.  '  Hodgkin  S.  28. 

*  Barclay,  Apologie  bei  Hodgkin  8.  3. 

•'>  Josef  Johann   Gurney,  Betrachtungen   über  die   unterscheidenden   An- 
sichten und  Gebräuche  der  Gesellschaft  der  Freunde,  Hannover  1851,  8.  167. 
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entnehmen  wir  dem  Bericht  Albertis  über  die  Quäkergemeinde  :■■ 
„Sie  versammeln  sich  zur  ordentlichen  Zeit  in  ihren  Versamm- 
lungshäusern, kommen  hinein  mit  bedecktem  Haupte,  grüßen 
keinen  Menschen,  reden  auch  kein  Wort,  sondern  setzen  sich 
hin,  wo  sie  Lust  haben.  .  .  Haben  sie  sich  müde  gesessen  oder 
werden  sie  vom  Schlaf  überfallen,  so  stehen  sie  ein  wenig.  .  .  . 
Solange  sie  zusammen  sind,  redet  keiner  mit  dem  anderen,  und 
Fremde  müssen  gleiches  beobachten.  Sie  bringen  also  einige 
Zeit  in  andächtigem  Schweigen  zu,  von  welcher  Einrichtung 
Georg  Bap  der  Urheber  sein  soll,  oder,  wie  sie  es  auch  nennen : 
in  einer  Eingezogenheit  des  Gemütes,  in  einem  geduldigen 
Warten  und  Hoffen  auf  die  Einsprache  und  den  Antrieb  des 
Geistes;  dieser  sieht  vor  sich  nieder,  ein  anderer  sieht  herum, 
bis  denn  endlich  einer  aufsteht,  der  sich  bewegt  findet,  entweder  zu 
beten  oder  zu  predigen.  Man  wartet  bisweilen  ein  bis  zwei  Stunden, 
ehe  einer  auftritt,  und  man  hat  auch  Exempel,  daß  gar  keiner 
auftritt,  weswegen  sie  unverrichteter  Sache  wieder  nach  Hause 
zurückkehren  mußten,  was  ihnen  gar  nicht  lieb  ist"  ^  In  einem 
schönen  Gleichnis  beschreibt  Hodgkin  Wesen  und  Wert  dieser 
Gottesdienste  des  Schweigens:  „Für  mich  ist  der  schweigende 
Gottesdienst  vergleichbar  mit  einem  wunderschönen  ruhigen  See, 
der  übersät  ist  mit  lieblichen  Inseln,  den  guten  Worten  der 
Andächtigen;  diesen  Inseln  entkeimen  die  Ernten  geistigen 
Gutes,  dort  wogen  die  Haine  des  Ruhmes  und  der  Ehre,  ihnen 
entspringen  die  ewigen  Quellen  des  Gebetes,  aber  alle  sind  um- 
schlossen von  einem  stillen  klaren  Wasser  und  dieses  Wasser 
spiegelt  auf  seiner  Oberfläche  das  tiefe  Blau  des  ewigen  Himmels 
wieder" ". 

2,  Nachdem  wir  so  von  außen  her  versucht  haben,  ein  un- 
gefälires  Bild  dieser  seltsamen  Erscheinung  zu  geben,  fragen 
wir  nach  ihrem  inneren  Wesen.  Für  den  Geist  der  ganzen 
Veranstaltung  ist  naturgemäß  die  Art  der  Gottes  er  fahrung 
von  entscheidender  Bedeutung.  Darum  suchen  wir  zunächst 
darüber  Klarheit  zu  gewinnen,  um  dann  nach  Möglichkeit  aus 
diesen  religiösen  Erfahrungen  das  Wesen  des  Gottesdienstes 
selbst  im  einzelnen  zu  verstehen. 

a)  Wie  wird   Gott  von   den  Quäkern   erlebt"?     Zunächst 

»  W.  Alberti,  Aufrichtige  Nachricht  von  der  Eeligiou,  Sitten  n.  Gebräuchen 
der  Quäker  1750,  S.  113. 

2  Th.  Hodgkin,  The  FeUowship  of  Silence,  S.  89  f.  bei  Grubb  S.  51. 
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ist  ganz  allgemein  zu  sagen:  Gott  wird  erkannt  und  erfahren 
als  „Geist":  „Die  Freunde  halten  dafür,  daß  die  Stille  ihrer 
religiösen  Versammlungen  vollkommen  mit  dem  göttlichen  Gesetz 
übereinstimme,  daß  Gott,  der  ein  Geist  sei,  geistig  anzubeten 
sei"  ^  Darin  liegen  zunächst  etliche  Negationen,  nämlich  einer- 
seits die  Negation  jedweder  Anschauliciikeit,  die  uns  sonst  ge- 
legentlich schon  begegnet  ist.  Der  Gott  der  Quäker  ist  nicht 
ein  Gott,  mit  dem  man  trauten  Umgang  pflegen  kann,  auch 
eignet  er  sich  nicht  dazu,  daß  man  in  schweigender  Betrachtang 
sich  ihm  zn  nahen  sucht.  Er  ist  auch  nicht  der  erhabene 
König,  der  in  majestätischer  Ruhe  auf  glänzendem  Thron  in 
heiliger  Ferne  den  Menschen  gegenübersteht.  Noch  viel  weniger 
aber  ist  er  der  Freund  und  „Bräutigam"  der  Seele,  wie  ihn  die 
Mystiker  sich  immer  wieder  und  allenthalben  vorstellen.  Das 
alles  ist  der  Gott  der  Quäker  nicht,  sondern  von  alledem  un- 
gefähr das  Gegenteil:  ihr  Gott  ist  Geist,  machtvoll  be- 
rauschender Feuergeist. 

b)  Aus  diesem  Grundcharakter  folgen  nun  zwei  für  die 
religiöse  Welt  der  Quäker  entscheidende  Wesensmomente  Gottes 
mit  Notwendigkeit.  Nämlich  einerseits  die  U  n  g  e  b  u n  d  e  n  h  e  i  t. 
Eine  Ungebundenheit,  die  zunächst  sich  äußert  in  völliger 
Souveränität  über  Ort,  Zeit  und  Stunde.  Dieser  Gott  läßt  sich 
nicht  beschränken  in  seinem  Walten,  aber  auch  nicht  in  seinem 
ausdrücklichen  Olfenbarungswirken.  Für  den  Quäker  kann  Gott 
sich  zu  jeder  Stunde  und  an  jedem  Orte  ihm  neu  otfenbaren, 
er  glaubt  nicht  nur  an  die  theoretische  Möglichkeit,  sondern  er 
ist  vielmehr  erfüllt  von  der  sicheren  Gewißheit,  daß  Gott  von 
dieser  Möglichkeit  auch  Gebrauch  mache  und  sich  ilim  selber 
kundtun  werdet  Damit  ist  aber  gewissermaßen  die  Heils- 
geschichte, die  sich  in  eng  begrenztem  historischen  Zeitraum 
abspielte,  durchbrochen:  Gott  offenbart  sich  immer  aufs  neue 
und  nicht  nur  im  allgemeinen  draußen  in  der  Natur,  sondern 
auch  in  der  ganz  persönlichen  offenbarenden  Einsprache  seines 
Geistes. 

Gott  aber  ist  nicht  nur  nicht  gebunden  an  Ort  und  Stunde, 
auch  den  Personen  gegenüber  wahrt  er  seine  Unabhängigkeit, 
d.  h.  er  hat  nach  der  Auffassung  der  Quäker  keine  besonders 
prädestinierten  Organe  für  seine  Ottenbarung  nötig;   bald  den 


Gurney.  Betrachtungen  usw.  S.  167.  *  ürubb,  S.  21. 
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bald  jenen  erhebt  er  zu  dieser  höchsten  Würde,  sein  Offenbarungs- 
träger und  -künder  zu  sein.  Darum  kennen  die  Quäker  auch 
keinen  geordneten  Priesterstand.  Jeder  ist  dazu  fähig  und 
würdig,  daß  Gott  ihm  seine  Offenbarung  mitteile:  „Der  Geist 
muß  durch  sie  reden,  daß  sie  es  nicht  seien,  die  da  reden,  sondern 
ihres  Vaters  Geist.  Sie  müssen  also  warten,  bis  sie  angetrieben 
werden,  nicht  voreilig  sein,  sondern  mit  einem  geduldigen  Warten 
vor  dem  Herrn  sich  einfinden  und  sich  hüten,  ihren  eigenen 
Einbildungen  zu  folgen  oder  dieselben  mit  den  Eingaben  des 
Geistes  zu  vermischen"  ^  Und  dies  allgemeine  Priestertum  steht 
hier  gewiß  nicht  nur  auf  dem  Papier,  sondern  bedeutet  geradezu 
die  Grundvoraussetzung  der  Quäkergottesdienste.  Der  pneuma- 
tische Zwang,  die  heilige  AVahl  Gottes  selbst,  bestimmt  die 
Menschen  zum  Amt  des  Offenbarungsträgers  und  -verkünders. 

c)  In  der  Erfahrung  des  Geistcharakters  Gottes  ist  ferner 
noch  ein  zweites  wichtiges  Moment  gegeben,  nämlich  das 
Moment  des  Dynamischen.  Gott  ist  Kraft,  schaffende  Kraft. 
In  dem  von  uns  schon  zitierten  Worte  hieß  es  von  den 
Gläubigen,  daß  sie  geduldig  warten  müßten,  „bis  sie  Gottes 
schaffende  Kraft  lebendig  im  Herzen  fühlten"  2.  Und 
in  einem  anderen  Zeugnis  heißt  es  von  George  Fox:  „Mit 
solcher  Kraft  und  solchem  Nachdruck  sprach  er,  daß  die  meisten 

der  Zuhörer von  der  Wahrheit  überzeugt  wurden,  denn 

es  war  der  Tag  der  Kraft  des  Herrn"  ^.  Und  Fox  selbst 
schreibt  in  seinem  Tagebuch  über  eine  Predigt,  die  er  gehalten 
hat:  „Endlich  ließ  mich  der  Herr  reden,  und  des  Herrn  Kraft 
und  das  Wort  des  Lebens  drang  in  aller  Herzen  und  sie  wurden 
alle  bekehrt"  *.  Dabei  ist  ein  doppeltes  zu  beachten.  Einerseits 
die  Tatsache,  die  oben  bereits  angedeutet  wurde,  daß  Gottes 
Wesen  unpersönlich  gefaßt  wird,  d.h.  daß  der  Fromme  vor- 
wiegend das  Gefühl  hat,  nicht  einer  geschlossenen  Persönlichkeit 
gegenüberzustehen,  sondern  einem  Unbestimmbaren,  das  bald 
hierhin,  bald  dorthin  seine  Macht  entsendet.  Und  andererseits 
fällt  die  starke  Betonung  der  Tätigkeit  Gottes  auf.  Man 
stelle  einmal  in  Gedanken  neben  diesen  leidenschaftlichen  rast- 
losen Gott  der  Quäker  das  „selige  Eiland"  des  Nirväna,  und 
man  spürt  die  gewaltige  Differenz,  die  hier  vorliegt. 

3.  Diesen  Gotteserfahrungen  der  Quäker  entsprechen   die 

1  Alberti  aaO.  S.  122.  «  Hodgkin,  S.  29.  ^  Hodgkin,  S.  32. 

*  Grubb,  S.  45. 
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Einzelmomente   ihres  Gottesdienstes,   die  wir  nun  ins 
Auge  fassen. 

a)  Gott  ist  „Geist",  —  darum  gilt  es  nach  Anschauung  der 
Quäker,  ilin  auch  im  Geiste  anzubeten:  „Die  Freunde  halten 
dafür,  daß  die  Stille  ihrer  religiösen  Versammlungen  vollkommen 
mit  dem  religiösen  Gesetz  übereinstimme,  daß  Gott,  der  ein 
Geist  sei,  geistig  anzubeten  sei.  . . ."  K  Diese  Anbetung  im 
Geiste  aber  bedeutet  für  die  Quäker,  daß  alle  äußerlichen  M  ittel, 
Gott  zu  dienen  und  ihn  zu  erfahren,  vermieden  werden.  Die 
gottesdienstlichen  Räume  zeigen  darum  die  äußerste  Schmuck- 
losigkeit: „Sehen  wir  auf  das  Inwendige  dieser  Meetings,  so 
wild  sich  nichts  finden,  das  die  Augen  reizen  könnte.  Kanzeln, 
Altäre,  Orgeln,  Tische  und  Stühle  sucht  man  darin  vergebens, 
nur  schlichte  Bänke  sind  der  Zierrat  derselben.  .  .  ."  ^  Eine 
ausgesprochene  Abneigung  haben  die  Quäker  auch  gegen  unsere 
Kirchen,  die  sie  Turmhäuser  (steepel  houses)  nennen.  Denn, 
sagen  sie,  Gott  wohne  nicht  in  „Gotteshäusern,  die  von  Menschen- 
hand erbaut  seien"  ^  Alle  sichtbaren  Formen  scheinen  dem 
Quäker  wider  den  „Geist"  zu  sein. 

Wir  sehen  in  dieser  Erscheinung  ein  typisches  ]\rerkmal 
aller  prophetischen  Frömmigkeit,  die  allerdings  selten  in  so 
schroöer  Weise  sich  durchsetzt  wie  gerade  bei  den  Quäkern. 
Der  Geistcharakter  Gottes  einerseits  und  die  Anbetung  im  Geiste 
andererseits  sind  offenbar  korrelative  Begriffe,  und  das  mit 
vollem  Recht.  Nur  darf  man  aus  dieser  Nebeneinanderstellung 
von  Gottesgeist  und  Anbetung  im  Geist  keine  Identität  des 
göttlichen  und  menschlichen  Geistes  herleiten,  wo  doch  der  Be- 
griff' Anbetung  im  Geist  lediglich  ein  Bild  sein  kann  für  die 
irrationalen  Momente  und  ihr  ungebundenes  und  unbedingtes 
Wesen.  Hier  aber  verkennt  man,  daß  auch  das,  was  die  Quäker 
Anbetung  im  „Geist"  nennen,  noch  der  Erde  angehört,  und  daß 
Menschen  niemals  das  irdisch  Äußerliche  als  Mittel  im  Umgang 
mit  Gott  umgehen  können.  Mithin  ist  „Anbetung  im  Geist", 
wenn  man  darunter  ein  reines  und  völlig  unmittelbares 
Umgehen  mit  Gott  versteht,  eine  Selbsttäuschung. 

b)  Der  steten  Oftenbarungsmöglichkeit,  an  die  die  Quäker 
glauben,  die  ja  eigentlich  die  Voraussetzung  ihrer  Gottesdienste 
bildet,  entspricht  von  selten  des  Menschen  —  darüber  täuschen 

'  Gurney  aaO.  S.  167. 

*  Alberti,  Aufrichtige  Nachricht  usw.  S*.  li:?.  '  Ebenda  S.  113. 
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sich  die  Quäker  nicht  —  ein  Vermögen,  solche  Offenbarung  auch 
wirklich  vernehmen  zu  können.  Nur  der  kann  solcher  Offen- 
barung Gottes  teilhaftig  werden,  der  jenes  oben  bereits  erwähnte 
religiöse  Apriori  mitbringt.  Die  Theologie  der  Quäker  drückt 
diese  Erkenntnis  in  folgenden  Worten  aus:  „Das  innere  Licht 
schenkt  uns  das  Wissen  von  Gott.  Dieses  Wissen  empfinden 
wir  nicht  aus  Beobachtungen  der  Dinge,  die  uns  umgeben,  aus 
unserer  Kenntnis  der  Naturwelt,  noch  durch  die  Forschung  oder 
durch  Zeugnis  anderer.  .  .  .  Das  Erkennen  kann  uns  niemand 
vermitteln,  solange  wir  nicht  selbst  „sehend"  geworden  sind. 
Mit  unserem  eigenen  inneren  Auge"  ^ 

c)  Entscheidend  ist  weiterhin,  daß  es  sich  hier  um  ein 
Schweigen  handelt,  welches  gewissermaßen  die  Vorbereitung  für 
die  Rede  ist,  und  zwar  für  die  in  aller  prophetischen  Frömmig- 
keit stark  und  einseitig  betonte  prophetisch  pneumatische  Ver- 
kündigung. Es  wird  uns  berichtet,  daß  die  Gemeinde  oft  in 
atemlosen  Schweigen  der  Herabkunft  des  Geistes  harrte,  die 
immer  und  notwendig  sich  in  „begeisterter"  Rede  kundtut.  Ein 
zeitgenössischer  Bericht  über  George  Fox  zeigt  uns  das  Bild 
solchen  Ausbrechens  des  Geistes:  „Dort  (in  der  Kirche)  saß  er 
ungefähr  eine  halbe  Stunde  lang  schweigend  da  in  der  Er- 
wartung Gottes.  .  .  .  Nach  diesem  Schweigen  und  Warten  erhob 
sich  endlich  George  Fox  kraft  der  Allmacht  Gottes,  und  ihr  zu 
Ehren  wurde  ihm  der  Mund  geöffnet,  den  Christus  Jesus  zu 
verkünden,  das  Licht  des  Lebens  und  den  Weg  zu  Gott,  den 
Erlöser  aller,  die  an  ihn  glauben  und  ihm  gehorchen.  .  .  .  Mit 
solcher  Kraft  und  solchem  Nachdruck  sprach  er  also,  daß  die 
meisten  der  Zuhörer,  wohl  mehrere  Hundert  an  der  Zahl,  wirksam 
ins  Herz  getroffen  und  noch  am  selben  Tage  von  der  Wahrheit 
überzeugt  wurden,  denn  es  war  der  Tag  der  Kraft  des  Herrn"  '. 
Ganz  ähnlich  wird  von  einer  anderen  Quäkerpersönlichkeit  be- 
richtet: „Nachdem  er  (Thomas  Parrish)  eine  Zeitlang  des  Herrn 
im  Geiste  geharrt  hatte,  ergriff  er,  da  alle  schwiegen,  die  Ge- 
legenheit zu  sprechen  und  ermahnte  sie:  wachet  im  Herrn!  Diese 
Worte,  in  Gottes  Namen  gesprochen,  verfehlten  ihre  Wirkung 
auf  alle  oder  wenigstens  die  meisten  Teilnehmer  der  Ver- 
sammlung nicht,  so  daß  sie  eine  Art  Grauen  oder  Furcht  in 
ihrem  Herzen  fühlten,  und  nachdem  sie  eine  Zeitlang  geschwiegen 

1  William  Dewsbixry,  ein  Mitarbeiter  v.  G.  Fox,  b.  Grubb,  S.  27  f. 

2  Hodgkin,  S.  32. 


I.  2.  2.  Kap.:  Das  harrende  Schweißten  der  Quäker  97 

hatten,  gedachten  einige  zu  sprechen,  aber  sie   vermocliten   es 
nicht  um  der  heiligen  Scheu  willen,  die  sie  erfüllte"  '. 

d)  Lag  schon  in  dem  vorigen  Moment  ein  Unterschied  zum 
vorbereitenden  Schweigen,  so  offenbart  sich  die  völlige  Ver- 
schiedenheit mit  besonderer  Deutlichkeit  in  dem  das  harrende 
Schweigen  beherrschenden  Moment  der  Spannung.  Fox  schreibt 
von  einer  Versammlung,  die  Menschen  warteten  voll  Ungeduld 

and  Erstaunen  auf  sein  Wort:  „endlich  ließ  mich  der  Herr  reden,  | 

und  des  Herrn  Kraft  und  das  Wort  des  Lebens  di-ang  in  aller 
Herzen"  ^     Wie  verschieden  ist  doch  diese  mühsam  gebändigte 
Ungeduld   der   Erwartung    von   der  stillen   schweigenden   Vor- 
bereitung auf  die  auch  wiederum  im  Schweigen  sich  vollziehende  ; 
Gegenwart  Gottes! 

e)  Das  Ergebnis  also  des  harrenden  Schweigens  nach  außen 
hin  ist  die  prophetische  Rede.  Daß  es  sich  um  eine  pneu- 
matische Rede  handelt,  geht  mit  aller  Deutlichkeit  hervor 
aus  der  obwaltenden  Inkongruenz  des  rationalen  Sinnes  der  Rede 
und  ihrer  Wirkung.  In  dem  oben  zitierten  Worte  lautet  die 
Rede,  die  Thomas  Parrish  an  die  Gemeinde  hält:  „Wachet  im 
Herrn"  ^  Diese  rational  nichtssagenden  Worte  vermögen  so 
ungeheure  Wirkungen  auszuüben.  Das  Wirkende  kann  also 
nicht  in  dem  Verstandessinn  der  Worte  gelegen  haben,  sondern 
ist  einzig  in  dem  irrational  Pneumatischen  zu  suchen,  das  die 
Exusia  verleiht.  Aus  dieser  Tatsache  erklärt  sich  auch  die 
große  Unmittelbarkeit  (im  subjektiven  Sinne)  der  Quäker- 
gottesdienste, eine  Unmittelbarkeit,  wie  sie  uns  von  den  pneu- 
matischen Gemeinden  des  Urchristentums  berichtet  wird  *. 

f)  Wichtig  ist  ferner  ein  aus  dem  Wesen  dieser  Art 
Schweigen  folgendes  starkes  soziales  Moment.  Durch  harrendes 
Schweigen  hilft  einer  dem  anderen,  zwar  ohne  Worte,  aber  doch 
ist  jeder  sich  der  Einheit  aller  bewußt.  Man  könnte  also 
dieses  Schweigen  von  der  Seite  der  Gemeinde  aus  noch  im  be- 
sonderen Sinne  als  einendes  Schweigen  bezeichnen:  „Das 
Schweigen,  von  dem  ich  rede,  ist  ein  gemeinsames  Schweigen. 
Es  ist  eine  Schweigensgemeinschaft,  und  Schweigen  in  einer 
Gemeinschaft  ist  die  leichteste  Form  des  Schweigens.  Wir 
helfen  uns  gegenseitig  damit.    Indem  wir  Gott  gemeinsam  suchen. 


1  Hodgkin,  S.  32.  '  Grubb,  S.  55. 

'  Hodgkin,  S.  32.  *  firubb,  S.  19. 

Religion.sgeschichtliche  Versuche  U.Vorarbeiten  X.X,  2. 
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flutet  durch  uns  göttliches  Leben  und  läßt  uns  das  Gefühl 
des  Getrenntseins  der  einzelnen  Seelen  untereinander  vergessen^ 
ja,  es  verbindet  schließlich  Seele  und  Seele  durch  das  Einssein 
im  Geist"  ^ 

g)  Endlich  sind  noch  zwei  nach  außen  liegende  Konsequenzen 
des  Schweigens  zu  erwähnen.  Nämlich  einerseits  die  ethisch- 
r einigende  Kraft  dieses  harrenden  Schweigens.  Barclay  sagt 
in  seiner  Apologie:  „Ein  Mensch,  der  sich  mit  ganzem  Herzen 
in  Gott  und  seinen  heiligen  Geist  versenkt,  kann  in  einer  halben 
Stunde  mehr  lernen  und  begreifen,  als  wenn  er  tausend  Bände  läse. 
.  .  .  Denn  als  ich  die  schweigenden  Versammlungen  des  Volkes 
Gottes  betrat,  fühlte  ich  eine  geheime  Kraft,  die  mein  Herz 
bewegte,  und  als  ich  mich  ihr  hingab,  spürte  ich,  wie  das  Böse 
in  mir  schwächer  wurde,  das  Gute  aber  wuchs  und  sich  mehrte, 
...  in  jener  inneren  Ruhe,  jener  Stille  und  Wehmut  des  Herzens,^ 
in  der  der  Herr  erscheint  und  seine  himmlische  Weisheit  sich 
uns  offenbart"  ^ 

Man  könnte  meinen,  das  heilige  Schweigen  sei  eine  Sache 
für  weltentrückte  Menschen,  die  ohne  Berührung  mit  dem  täg- 
lichen Leben  allein  dem  Leben  ihrer  Seele  dienen  können.  Je- 
doch wäre  diese  Meinung  völlig  verfehlt.  Der  Quäkergeist  ist 
vielmehr  von  ungeahnter  Aktivität  und  weltoffener  Schaffens- 
freudigkeit erfüllt,  so  daß  das  Wort  nicht  zu  unrecht  be- 
steht, das  vom  harrenden  Schweigen  rühmt: 

„Wenn  auserwählte  Seelen,  einsam  nicht 
In  tiefstem  Schweigen  Gott  geöffnet  harrten, 
-Nichts  Großes  würde  je  geträumt,  noch  ausgeführt" '. 


*  Hepher,  The  fruits  of  silence  S,  17  f.,  bei  Grubb  S.  49. 

2  Barclay,  Apologie  bei  Hodgkin  S.  3.  '  Hodgkin,  S.  8. 
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II.  Teil 

Das  äußere  Schweigen 

1.  Abschnitt  * 

Das  Schweigen  als  Aufhebung  des  Wortes 

1,  Kapitel 
Das  magische  Schweigeu 

"War  bisher  das  äußere  Stillesein  gewissermaßen  nur  als 
Hinweis  auf  eine  verborgene  seelische  Innenseite  von  uns  be- 
trachtet worden,  so  gilt  es  nun  die  Arten  von  Schweigen  zu 
studieren,  die  in  der  äußeren  Erscheinung  selbst  ilir  Wesen 
haben.  Wir  haben  uns  darum  zunächst  mit  dem  völligen  Ver- 
stummen zu  beschäftigen,  aber  nicht  insofern  es  Ausdruck  reli- 
giöser Erlebnisse  ist,  sondern  insofern  es  als  solches  gewollt 
und  bestimmten  Zwecken  dienstbar  gemacht  wird.  Von  der 
Art  dieser  Zwecke  wird  es  darum  abhängen,  ob  das  Schweigen 
noch  unter  religiöse  Kategorien  fällt,  oder  ob  es  sich  bereits  um 
rein  weltliche  Dinge,  vielleicht  noch  mit  religiöser  Färbung 
handelt. 

In  diesem  Zusammenhang  haben  uns  zwei  Arten  von  äußerem 
Schweigen  zu  beschäftigen,  nämlich  das  magische  und  das 
asketische  Schweigen.  Dabei  aber  ist  zu  beachten,  daß  das 
magische  Schweigen  eigentlich  gar  nicht  in  diesen  Zusaniuien- 
hang  gehört,  in  dem  doch  von  heiligem  Schweigen  gehandelt 
werden  soll.  Auch  darf  nicht  das  Mißverständnis  obwalten,  als 
handele  es  sich  im  magischen  Schweigen  um  eine  Art  Wurzel- 
boden für  alle  früheien  und  hernach  zu  beliandelnden  Arten 
heiligen   Schweigens;  denn   unsere  Darstellung  wollte  ja  keine 
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genetische  sein,  und  abgesehen  davon  scheint  nns  Keligion  und 
Magie  auch  nicht  in  irgendeinem  notwendigen  Entwicklungs- 
verhältnis zu  stehen. 

1.  Was  also  ist  magisches  Schweigen?  Unter  magischem 
Schweigen  verstehen  wir  die  Übung  äußeren  Stilleseins  in  der 
ausdrücklichen  Absicht,  dadurch  mit  mechanischer  (der 
Naturgesetzlichkeit  analogen)  Notwendigkeit  reale,  weltliche 
Ziele  zu  realisieren.  Die  magische  Vorstellungswelt  rechnet 
gewissermaßen  mit  einer  zweiten  Kausalkette,  die,  der  natür- 
lichen Gesetzlichkeit  übergeordnet,  diese  zu  bestimmen  imstande 
ist.  Die  Faktoren  aber  dieser  zweiten  magischen  Kausalreihe 
sind  keineswegs  allgemein  bekannt  und  erkennbar,  vielmehr 
sind  nur  Eingeweihte  (Magier)  imstande,  auf  Grund  ihres  ge- 
heimen Wissens  jene  magische  Gesetzmäßigkeit  von  Ursache 
und  Wirkung  in  Bewegung  zu  setzen. 

Das  Schweigen  nun  gehört  in  verschiedenem  Sinne  zu  den 
Mitteln,  die  zu  der  magischen  Kausalität  in  Beziehung  stehen. 

2.  Wir  haben  zunächst  eine  Art  Vorstufe  zum  eigentlichen 
magischen  Schweigen  zu  betrachten.  Es  handelt  sich  um  das 
geheimnisvolle  leise  Murmeln  von  Zauberformeln  und  Ge- 
beten. In  der  Apologie  des  Apuleius  heißt  es,  daß  der  Magier 
geradezu  am  leisen  Beten  erkannt  werde:  Tacitas  preces  in  templo 
deis  dllegasti:  igitur  magus  es^.  Durch  murmelnd  gesprochene 
Formeln  sucht  der  Zauberer  Beschwörungen  zu  vollziehen.  Darum 
ist  das  leise  Murmeln  ein  oft  in  der  Zauberliteratur  begegnender 
Brauch.  Die  Zauberin  Medea  z.  B.  beschwört  den  Drachen  bei 
Valerius  Flaccus  (VII  464)  septeno  murmure  ^„  Auch  Hebammen 
waren,  wie  berichtet  wird,  im  Besitze  bestimmter  epodai,  die  sie 
hersagten,  um  die  Geburt  einzuleiten  oder  zu  verhindern.  Diese 
Vota  wurden  tacite  vorgetragen,  sie  waren  also  nicht  eigentliche 
mutae  preces^.  Es  ist  interessant,  daß  auch  in  der  römischen 
Messe  diese  alten  Momente  des  magischen  Murmeins  ihre  Be- 
deutung haben.  Im  Ordo  missae  ist  vorgeschrieben,  gewisse 
Teile,  z.  B.  die  hochheiligen  Konsekrationsworte,  zu  flüstern, 
d.  h.  submissa  voce,  wie  der  terminus  technicus  lautet,  zu  sprechen. 
Es  kann  keinem  Zweifel  unterliegen,  daß  wir  es  hier  mit  Resten 
dieser  alten  magischen  Zauberpraxis  zu  tun  haben. 

^  Apuleius,  Apol.  54. 

2  Sudhaus,  Lautes  u.  leises  Beten,  Archiv  f.  Rel.-Wissensch.  IX  197. 

3  Sudhaus  aaO.  S.  199. 
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3.  Wir  kommen  nun  zu  dem  eigentlichen  magischen  Schweigen, 
dessen  Anwendung  und  Bedeutung  im  Kult  wir  uns  zunächst 
zuwenden.  Einen  hervorragenden  Platz  nimmt  das  Schweigen 
im  altrömischen  Opferkult  ein.  Hier  begegnen  wir  der  Vor- 
stellung, daß  bei  der  Erforschung  des  Willens  der  Götter  jedes 
Geräusch  an  sich  bereits  die  Handlung  unmöglich  mache.  Die 
Stille  also,  die  bei  der  heiligen  Handlung  zu  herrschen  hat, 
stellt  sich  dar  gewissermaßen  als  ein  labiler  Zustand  äußerlich 
mechanischer  Art,  der  als  solcher  bereits  zur  magischen  Kausal- 
kette gehört.  Schon  das  Pfeifen  einer  Maus  kann  diesen  Zu- 
stand stören  und  die  Handlung  ungültig  machen '. 

Was  für  die  Auspizien  gilt,  gilt  in  demselben  Maße  auch 
für  das  heilige  Opfer  selbst.  Ein  Laut  führt  ein  piacidum  herbei 
(eine  Verletzung  des  ms  sacrum)'^.  Darum  gebietet  bei  Beginn 
der  Feier  der  Herold  Schweigen,  nur  ein  Lauteuspieler  dai  f  die 
Handlung  begleiten.  Die  Formel,  die  dabei  in  Anwendung 
kommt,  ist  das  bekannte  favete  Unguis^.  Plinius  schreibt  darüber; 
Alium  vero  praeponi,  qiti  favere  Unguis  iuheat,  tibicem  canere  ne  quid 
aliud  exaudiatur*.  Marquardt  beschreibt  diesen  Vorgang 
folgendermaßen:  „Während  des  Gebetes  (beim  Opfer)  stehen  die 
Teilnehmer  in  ehrfurchtsvollem  Schweigen,  damit  nicht  ein 
unvorsichtiges  Wort  zum  Omen  werde,  ihre  Aufmerksamkeit  auf 
das  Gebet  gerichtet,  und,  um  jede  Störung  durch  die  äußere 
Umgebung  zu  verhindern,  blies  während  des  Opfers  ein  Tibicen 
und  verhüllte  nach  römischem  Ritus  der  Opfernde   selbst  sein 

Haupt"  ^ 

In  dieser  Beschreibung  ist  zweierlei  bemerkenswert.  Zu- 
nächst die  Erwähnung  der  ominösen  Worte.  Bisher  hatten  wir 
nur  von  Lauten  und  Worten  überhaupt  geredet,  die  zu  ver- 
meiden seien,  um  die  magische  Stille  nicht  zu  stören.  Nun 
kommt  ein  zweites  Schweigemotiv  hinzu:  es  gibt  Worte,  die  als 
solche  schädliche  Wirkungen  haben.  Also  die  magische  Qualität 
bestimmter  Worte  kann  der  heiligen  Handlung  schaden,  darum 


1  Plinius,  n.  h.  VIII  223  bei  Wissowa,  ReUgion  der  Römer,  S.  333. 
'^  Cicero,  de  har.  resp.  23;  Plutarch,  Coriolan  25. 

=«  Die  Formel  favete  Unguis  tiiulet  sieb  bei   Cicero,   de   div.  2,  40,  83; 
Horaz,  Od.  3,  1,  2;  Vergil,  Aeneis  5,  71;  Martial  10,  87,  3;  Ovid,  Fa.st.  2.  6M. 

*  Plinius,  n.  h.  XXVIII  H  bei  Wissowa  .S.  362.    S.  auch  Marquardt.  Rö- 
mische Staatsverwaltung  III  Leipzig  1878,  S.  181. 

*  Marquardt,  Rom.  Staatsverw.  III  170 f. 
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empfiehlt  es  sich,  schon  aus  Angst,  solche  bösen  Worte  zu 
sprechen,  lieber  ganz  zu  schweigen.  Darum  sagt  Seneca: 
Favete  Unguis,  hoc  verbum  non,  ut  pJerique  existimant^  a  favore 
trahitur,  sed  imperatur  süentium,  ut  rite  peragi  possit  sacrum,  nulla 
voce  mala  obstrepente^.  Man  muß  sich  namentlich  aller  profana'^ 
und  male  nominata  verba  ^  enthalten  und  nur  bona  verba  dicere  *. 

Ferner  ist  für  den  Charakter  des  magischen  Schweigens, 
wie  es  im  römischen  Kultus  geübt  wurde,  wichtig,  daß  jene 
Störungen  durch  Geräusche  oder  durch  ominöse  Worte  nur  dann 
wirklich  als  Störungen  gelten,  wenn  der  Opfernde  sie  gehört  hat. 
Darum  verhüllt,  wie  oben  bemerkt  wurde,  der  Opfernde  sein 
Haupt,  um  alle  vorkommenden  Störungen  und  die  damit  ver- 
bundenen schädlichen  Wirkungen  von  vornherein  auszuschalten  *. 
Nach  diesen  Ausführungen  ist  es  verständlich,  daß  das  Schweigen 
im  römischen  Kult  geradezu  die  erste  Bedingung  war.  Zu 
diesem  Schweigen  gehörte  nun  aber  nicht  nur,  daß  die  Menschen 
sich  ruhig  verhielten,  auch  die  Natur  mußte  ruhig,  der  Himmel 
heiter,  die  Luft  windstill  sein.  So  war  man  in  dieser  Beziehung 
von  den  Witterungsverhältnissen  abhängig,  die  ihrerseits  zum 
völligen  magischen  Schweigen  beitragen  mußten.  Die  erste 
Frage  des  Magistrats  an  den  Augur  war  darum :  diceto,  si  Silen- 
tium esse  videbitiir,  worauf  dieser  antwortete:  silentium  esse  videtur^. 

4.  Weit  verbreitet  ist  das  magische  Schweigen  in  der  Form 
des  begleitenden  Zaubers.  Es  ist  hier  nicht  mehr  allein  von 
Bedeutung,  sondern  gilt  als  wirksame  Unterstützung  zauberischer 
Manipulationen.  In  Oldenburg  legt  man  unter  das  Butterfaß, 
wenn  die  Butter  nicht  geraten  will,  ein  Hufeisen  mit  ungerader 
Löcherzahl,  welches  schweigend  vor  Sonnenaufgang  ge- 
sehmiedet ist '.  In  Meklenburg  soll  der  Kranke  gegen  die  Aus- 
zehrung an  drei  Freitagen  morgens  vor  Sonnenaufgang  schwei- 
gend sein  Hemd  ausziehen  und  es  unter  einem  Holunderbaum 
vergrabend  In  der  Schweiz  kehrt  man  um  Mitternacht 
schweigend  die  Wiege  des  beschrieenen  Kindes  um^  In 
Lauenburg  trägt  man  das  kranke  Kind  dreimal  schweigend 


*  Seneca,  de  vit.  beat.  26. 

^  Tacitus,  Ann.  4,  70  verbis  profanis  abstineri. 

»  Horaz,  Od.  3,  14,  10.  '  TibuU,  2,  2,  1 ;  Ovid,  Fast.  1,  71. 

^  Vergil,  Aen.  3,  403  ff.  «  Cicero,  de  div.  2,  34,  71 ;  Marquardt  HI  388. 

'  Seligmann,  Der  böse  Blick,  Berlin  1910,  I  275. 

*  Seligmann  aaO.  I  304.  »  Seligmaun  aaO.  I  337. 
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um  die  Kirche  ^  In  Wales  und  Scliottland  war  es  Sitte,  in  der 
Nacht  vom  31.  Dezember  zum  1.  Januar  zwischen  12  und  1  Uhr 
unter  einer  Brücke  Wasser  zu  schöpfen,  das  Gefäli.  dessen  man 
sich  dabei  bediente,  durfte  den  Boden  nicht  berüliren  und  es 
durfte  kein  Wort  gesprochen  werden-. 

In  diesen  Zusammenhang  gehört  auch  das  Schweigen,  das 
gelegentlich  in  Märchen  vorkommt  und  dort,  um  die  Erreichung 
irgendwelcher  Zwecke  wirksam  zu  unterstützen,  bisweilen  be- 
fohlen wird.  Ein  solches  Beispiel  findet  sicli  in  der  Sage  von 
-der  Prinzessin  Swantivite,  die  auf  der  Insel  Rügen  lebendig  ist. 
In  der  Nähe  der  Stadt  Garz  auf  Rügen  ist  ein  kleiner  See  ge- 
legen, neben  dem  früher  ein  Schloß  der  heidnischen  Könige  ge- 
standen hat.  Der  Fürst  wurde  bei  der  Zerstörung  des  Schlosses 
und  seiner  Schatzkammer,  in  der  er  unendliche  Reichtümer  auf- 
gehäuft und  in  maßlosem  Geiz  vermehrt  hatte,  begraben.  Zur 
Strafe  für  seinen  Geiz  wurde  er  in  einen  schwarzen  Hund  ver- 
wandelt, der  nun  in  alle  Ewigkeit  seine  Schätze  bewachen  muß. 
Von  der  Erlösungsmöglichkeit,  die  für  ihn  besteht,  weiß  die 
Sage  folgendes  zu  erzählen :  In  Bergen  wohnte  später  ein  König 
von  Rügen,  der  eine  schöne  Tochter  Swantivite  hatte.  Ihr  gefiel 
nur  der  Prinz  Peter  von  Dänemark  und  viele  Freier  wurden 
um  seinetwillen  abgewiesen.  Da  verbreitete  ein  polnischer 
Prinz  aus  Ärger  über  seine  Abweisung  das  Gerücht,  die  Prin- 
zessin führe  ein  unzüchtiges  Leben.  Alle  glaubten  diesem  Ge- 
rücht und  auch  der  Bräutigam  der  Prinzessin  sagte  sich  von 
ihr  los.  Der  Vater  ließ  sie  in  einen  finsteren  Turm  werfen,  in 
dem  sie  drei  Jahre  sich  damit  quälte,  wie  sie  ihre  Unschuld  be- 
weisen könne.  Da  erinnerte  sie  sich  an  den  alten  Heidenfürsten 
und  wie  er  erlöst  werden  könnte.  Dies  soll  nämlich  geschehen 
können,  wenn  eine  reine  Jungfrau  den  Mut  hat,  in  der  Jo- 
hannisnacht zwischen  12  und  1  Uhr  nackend  und  einsam  den 
Schloßwall  am  Garzer  See  zu  ersteigen  und  darauf  rückwärts 
solange  hin  und  her  zu  gehen,  bis  sie  gerade  auf  die  Stelle 
trifft,  unter  der  bei  der  Zerstörung  des  Schlosses  die  Tür  und 
Treppe  zur  Schatzkammer  verschüttet  wurden.  Sie  wird  dann, 
ohne  Schaden  zu  nehmen,  hinuntergleiten  und  darf  soviel  Guld 
und  Edelsteine  nehmen,  als  sie  tragen  kann  und  damit  bei 
Sonnenaufgang  wieder  zurückgehen.    Was  sie  selber  nicht  tragtMi 


Seligmann  aaO.  I  341.  '  «eligmann  aaO.  TI  237. 
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kann,  wird  ihr  von  dem  alten  Fürsten  nachgetragen,  so  daß  sie 
zeitlebens  Gold  genug  hat.  Die  BedinguDg  aber  ist,  daß  sie 
während  der  ganzen  Zeit  kein  einziges  Mal  sich  umsieht  und 
kein  Wort  redet.  Sonst  gelingt  es  ihr  nicht,  und  sie  kommt 
elend  um,  Swantivite  folgt  dieser  alten  Sage,  gelangt  in  die 
Schatzkammer  des  Fürsten,  aber  als  sie  sich  wieder  mit  dem 
Golde  entfernen  will,  sieht  sie  sich  um,  ob  ihr  auch  wirklich 
das  Gold  nachgetragen  wird,  und  im  selben  Augenblick  ist  ihr 
der  Ausgang  verwehrt.  Sie  muß  nun  unten  bleiben  in  der 
schwarzen  Finsternis  und  warten,  bis  ein  reiner  Jüngling  auf 
dieselbe  Weise,  auch  ohne  ein  Wort  zu  sprechen,  zu  ihr  herab- 
kommt und  sie  erlöste 

5.  Das  magische  Schweigen  gilt  weiterhin  als  wirksamer 
Schutz  gegen  unheimliche  dämonische  Einflüsse  und  Mächte. 
Es  handelt  sich  hier  in  erster  Linie  um  das  sogenannte  Tabu. 
Man  versteht  darunter  eine  sonderbare  Eigenschaft  von  Dingen 
und  Personen,  die  allen,  die  mit  ihnen  in  Berührung  kommen^ 
irgendwie  Gefahr  bringt,  Dinge  und  Personen,  die  tabu  sind,, 
darf  man  nicht  berühren,  sie  haben  gleichsam  einen  geheimnis- 
vollen Zauberkreis  um  sich,  den  man  nicht  ohne  Gefahr  über- 
schreiten darf.  Gräber  haben  z.  B.  in  der  primitiv  magischen 
Vorstellung  häufig  solchen  Tabucharakter.  Solchem  Ort  muß  man 
darum  schweigend  sich  nahen.  So  schreibt  z.  B.  Menander,. 
daß  am  Grabe  des  Oedipus  nicht  gesprochen  werden  dürfet 
In  Griechenland  herrschte  vielfach  die  Vorstellung,  daß  die 
Toten  noch  aus  dem  Grabe  sinnlicher  Wahrnehmung  fähig  wären 
für  Vorgänge  in  ihrer  Nähe.  Darum  ist  es  nicht  gut,  ihre  Auf- 
merksamkeit zu  erregen;  besser  tut  man,  schweigend  an 
Gräbern  vorüberzugehen  ^  Damit  zusammen  hängt  ein  alter 
deutscher  Aberglaube,  von  dem  Jakob  Grimm  berichtet,  danach 
soll  man  „den  Toten  keinen  Namen  zurufen,  sonst  wird  er  auf- 
geschrieen"*. 

Aber  auch  sonst  gilt  Schweigen  als  G  e  g  e  n  z  a  u  b  e  r.  In  der 
bekannten  „Mithrasliturgie"  spielt  das  Schweigen  eine  große  Rolle, 
man  vergleiche  etwa  die  Worte:  "Ertid-eg  de'§ibv  öd-Axvlov  ItvI  to 


*  Rügens  Sagens,  bearbeitet  v.  L.  Fack,  Saßnitz  a.  Rügen  1908,   S.  330. 
'•^  Menander,  fragm.  184  bei  Sudhaus  S.  189. 

^  Robde,    Psyche,    Seeleukult   und  Unsterblicbkeitsglaube    der   Griechen. 
I.  1.  Bd.,  S.  243  f. 

*  Jakob  Grimm,  Deutsche  Mythologie,  Berlin  1875,  III  3.  Bd.  S.  463  Nr.  830. 
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ocöfta  xal  Xeye'  oiyi]^  ^'y'h  ^^yt>  oiJfißuXov  i^iov  l^ütvio.;  äipi^dgiov, 
(pvXa^ov  fte  oiy^  \  Ähnliche  Vorstellungen  finden  sich  in  Ver- 
bindung mit  dem  indischen  Ritus  der  Dihha,  dem  Taurhbade'. 
Der  Text  befiehlt:  „Er  hält  die  Stimme  an,  die  .Stimme  an- 
haltend sitzt  er  da  bis  Sonnenuntergang** ".  Über  die  Motive 
dieses  Schweigens  gibt  Oldenberg  Auskunft,  wenn  er  schreibt: 
„Aus  dieser  Furcht  (vor  geisterhaftem  Angritt'j  wagt  der 
Anleger  des  Opferfeuers  nicht  zu  schlafen  und  nicht  zu 
reden,  bringt  der  vom  Lehrer  aufgenommene  Schüler  den  Rest 
des  Tages  schweigend  zu,  schweigt  der  vor  einem  besonders 
heiligen  Abschnitt  des  Lehrpensums  stehende  Schüler"  *. 

Der  Kampf  gegen  die  Geister  wird  nach  indischer  Auf- 
fassung am  wirksamsten  gefülirt,  wenn  man  ihnen  den  Zugang 
erschwert.  Das  geschieht  aber  durch  Fasten,  Keuschheit,  Atem- 
anhalten, Schweigen  und  Zurückgezogenheit*. 

Mir  wird  aus  einem  Bauerndorf  des  Schwarzwaldes  (Gräfen- 
hausen)  von  ganz  ähnlichen,  noch  heute  lebendigen  Vorstellungen 
berichtet.  Dort  lebt  nach  der  Auffassung  der  Bewohner  eine 
Hexe.  Nach  allgemeinem  Glauben  entzieht  man  sich  ihren 
Kräften  und  schädlichen  Einflüssen  dadurch,  daß  man  nicht  mit 
ihr  spricht. 

6.  Unter  die  Kategorie  des  magischen  Schweigens,  allerdings 
im  übertragenen  Sinne,  gehören  endlich  zwei  Momente,  die  mit 
dem  Gebrauch  des  Zauberwortes  in  Verbindung  stehen.  Das 
ist  einerseits  die  Unverständlichkeit  der  Zauberformeln, 
die  allenthalben  zu  beobachten  ist.  Wiedemann  schreibt  z.  B. 
von  der  Magie  im  alten  Ägypten :  „wie  überhaupt,  so  hat  mau 
auch  im  Niltale  für  Zaubersprüche  absichtlich  eine  sprachlich 
dunkle  Ausdrucksweise  gewählt,  und  diese  hat  bereits  im  Alter- 
tum den  Abschreibern  große  Schwierigkeiten  bereitet  und  viele 
Schreibfehler  veranlaßt"  ".  Diese  Erscheinung  tindet  sich  allent- 
halben und  wird  durch  das  Interesse  am  Geheimnisvollen  und 
durch  das  Bemühen  des  Zauberers,  das  Zauberwort  und  damit 
seine  Zauberkunst  dem  Laien  möglichst  unzugänglich  zu  machen, 
motiviert. 


»  Dieterich,  Mithrasliturj^ie  6,  20.     Mehr  im  UcKisur  s.  v.  oi/i;: 
»  Öatapata  Brähniuna  III  2,  2,  ühers.  v.  Ji.  Liuduer.  l.cii)zii,'  187S. 
'  Lindner,  S.  35. 

*  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda  1923,  S.  411  f.  ''  Ebd.  b.  48<5. 

•  Wiedemann,  Ägyptische  Religion,  Archiv  fUr  Rel.-Wisseuschaft.  XIII  :^4t;. 
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Aus  denselben  Motiven,  aus  denen  sich  die  Unverständlich- 
keit  der  Zauberformeln  erklärt,  versteht  man  auch  das  Bestreben, 
Zaubersprüche  vor  anderen  Menschen,  namentlich  aber  vor  den 
eigenen  Feinden,  zu  verschweigen,  da  man  mit  dem  Wissen  um 
die  Formeln  den  Feinden  auch  die  entsprechende  Macht  in  die 
Hände  gäbe.    Dafür  zeugen  die  Worte  Homers  ^ : 

oiyfi  hp"  v(.ieiiov,  %va  f.a]   Tgatsg  ye  Tivd-ojVTai. 


2,  Kapitel 
Das  asketische  Schweigen 

Das  magische  Schweigen  hatte,  wie  wir  sahen,  keinerlei 
wirkliche  Beziehungen  zur  Religion,  anders  ist  es  mit  dem 
monastisch  asketischen  Schweigen.  Wir  werden  auch 
hier  beobachten,  daß  das  asketische  Schweigen  zum  eigentlichen 
religiösen  Leben  im  Sinne  reiner  Innerlichkeit  zunächst  keine 
oder  doch  wenigstens  keine  notwendigen  Beziehungen  hat. 
Aber  es  wurzelt  —  wie  das  mönchische  Ideal  überhaupt  — 
in  religiösen  Erfahrungen  und  kann  der  Möglichkeit  nach  wieder 
zu  religiösen  Erfahrungen  die  Wege  ebnen ;  denn  das  asketische 
Schweigen  fällt  unter  die  Kategorie  der  „Sitte".  Sitte  aber  ist 
immer  als  solche  nur  Form,  und  solche  durch  Sitte  geschalfenen 
Formen  wollen  erst  durch  ihren  Gehalt  legitimiert  sein.  Dieser 
Gehalt  aber  ist  nicht  ohne  weiteres  mit  der  äußeren  Sitte  ge- 
geben, darum  ist  alle  Sitte  Aufgabe.  So  auch  das  asketische 
Schweigen. 

1.  Schon  früh  entstand  bei  den  christlichen  Frommen  der 
Wunsch,  sich  aus  der  Welt  zurückzuziehen  und  in  der  Ein- 
samkeit ein  religiöses  Leben  zu  führen.  Wir  haben  hier  nicht 
von  den  Anfängen  des  Mönchtums  in  der  ägyptischen  Wüste, 
von  den  Mönchsniederlassungen  am  Sinai  und  wohin  sonst  diese 
ersten  Einsiedler  sich  zurückzogen,  zu  sprechen  ^.  Vielmehr  ist 
es  unsere  Aufgabe,  zu  zeigen,  welche  Bedeutung  in  der  mönchi- 


1  Homer,  lüas  VU  194  f. 

2  Siehe  dazu:  Max  Heimbucher,  Die  Orden  und  Kongregationen  der  katho- 
lischen Kirche  I  Bd.  Paderborn  1907,  S.  71  ff.  u.  85  f.,  wo  über  die  Literatur 
berichtet  wird. 
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sehen    Lebeusführung    das    Schweigen    gehabt    hat    und    noch 
heute  hat. 

a)  Augustin  berichtet  bereits  von  einer  Ordensgemeinschaft. 
die  zu  ihren  äußeren  Vorschriften  auch  das  Schweigegebot 
zählt:  Passalurynchitae  in  tantum  silentio  studenf,  iii  uaribus  et 
lahiis  suis  digitum  opponant  ne  vel  ipsam  iaciiurmtatem  voce  prae- 
ripiant  quando  tacendum  sihi  esse  arhitrantur  ^  Jedoch  bekommt 
eigentlich  erst  seit  Benedikt  von  Nursia  das  Schweigen,  also 
das  bestimmte  und  verpflichtende  Gebot,  zu  bestimmten  Stunden 
und  an  vorgeschriebenen  Orten  zu  sciiweigen,  seinen  festen  Platz 
in  den  Ordnungen  der  Mönche.  In  der  Regel  des  heiligen 
Benedikt  heißt  es  in  dem  Kapitel  Be  taciturmiate:  Faciamus 
quod  ait  propheta,  dixi  custodiam  vias  meas,  ut  non  delinquam  in 
lingua  mea,  posui  ort  meo  custodiam,  ohmuttii  et  humiliatus  sum  et 
silui  a  bonis  hie  osfendit  propheta.  Si  a  honis  eloquiis  interdum 
propter  taciturnitatem  delere  tacere,  quanto  magis  a  7nalis  verbis, 
propter  poenam  peccati  debet  cessari,  ergo  quamvis  de  bonis  et  sanc- 
tis  et  aedificationum  eloquiis,  perfectis  e  discipulis  propter  tacitur- 
nitatis  gravitatcm,  rara  loquendi  concedatur  licentia,  quia  scriptum 
est,  in  multiloquio,  non  effugies  peccatum  et  alihi  mors  et  vita  in 
manibus  linguae,  nam  loqui  et  tacere  magistrum  condecet,  tacere  et 
audirc  discipulum  convenit   et  ideo  si  qua  requirenda  sunt  a  priori 

cum    humilitate   et  subiectione  reverentiae   requirantur   scrusilita,tes 

vero  vel  verba  otiosa  et  risum  moventia  aeterna  clausura  in  omnibus 

locis  damnamus  et  ad  talia  eloquia  discipidum  aperire  os  non  per-  ,\ 

mittimus-.    Wir  sehen,  daß  ganz  ausdrücklich  die  rein  ethische 

Seite  der  Sache  betont  wird,  böse  Reden  sollen  vermieden  werden, 

das  ist  der  wesentlichste  Sinn  des  Schweigens,  wie  es  hier  von 

Benedikt  verstanden  wird.    Ort  nnd  Zeit,  da  das  Schweigen  zu 

beobachten   ist,   werden   fast   in   allen   Vorschriften  genau  an- 
gegeben.    An  anderer  Stelle  gibt  Benedikt  in  seiner  Regel  die 

Anweisung:    Ut  post  completorium  nemo    loquatur.     Es   heißt  in 

diesem   Kapitel:    Omni  tempore  silentium   debcnt  siuderc   monachi 

maxime  tarnen    nocturnis  horis  et  ideo   omni   tempore  sive  ieiunn 

sive  prandii,  si  tempus  fuerü  prandii  mox  surrexerini  a  cetta  sede- 

ant  omnes  in  unum    et  legat  unus  collationes,  vel  vitas  patrum  aut 

certe  aliud  quot  edifkat  audientes.    .  .  .  Si  autem  ieiunii  dies  fuerit 

dicia  vesperaparvo  intervallo  mox  adcedant  ad  lectionem  voUationmi 

»  Augustin,  de  haeresibus,  50  migne  P.  L.  42,  42. 
2  Regula  Sancti  Benedicti,  Kap.  6. 
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nt  diximus  at  lectis  quattuor  aut  qivinqiie  foliis  vel  quantum  hora 
permütet.  .  .  onines  ergo  in  umwi  positi  conpleant  at  exeuntes  a 
completorio  nulla  sit  Hcentia  dermo  cuiquam  loqui  aliquid  ^. 

b)  Dieselben  Vorschriften  mit  geringen  Änderungen  enthalten 
alle  anderen  Regeln  seither  ebenfalls:  In  tota  mensa,  praesertim 
cero  dum  legitur  silentimn  a  fratribus  servetur  perpetuo  nee  eorum 
quisquam  quomodo  strepere  aut  susurare  audeat  sed  ita  modeste  se 
(jerere  curet,  qualem  religwsmn  decet^,  heißt  es  in  den  Constiki- 
niones  Eremitarum  P.  Hieronijmi.  In  der  Regel  der  Fratres 
Trinitarii  lauten  die  auf  das  Schweigen  bezogenen  Vorschriften 
bezüglich  des  Ortes  und  der  Zeit:  Silentium  observet  semper  in 
refectorio,  semper  in  ecclesia^  semper  in  dormitorio.  De  necessariis 
tarnen  liceat  loqui  in  aliis  locis,  temporibus  aptis,  submissa  voce, 
humiliter  et  lioneste'^.  Die  Constitutiones  dieses  Ordens  setzen 
noch  einige  Vorschriften  zu  den  Geboten  der  Regel  hinzu: 
Praeter  loca,  in  quibus  Begula  nostra  praecipit  semper  observare 
silentitim,  etiam  inviolabiliter  servetur  in  Sactistia  et  Claustro,  et 
insuper  in  omni  loco  servetur,  facto  signo  post  prandiimi  iit  religiosi 
ad  cellas  se  conferent,  zisque  ad  Vesperas,  vel  aliud  simile  signum.  .  .*. 
In  der  Regel  der  Camaldulenser  kommt  das  Schweigen  in 
folgender  Weise  zur  Geltung:  Notandum  autem,  quia  soUtariae 
citae  propositio  tria  sunt  praecipue  speciali  prae  ceteris  observatione 
tenenda:  Quies,  silentium  atque  ieiuniiim.  Et  cetera  instrumenta 
iustitiae  in  sola  plerumque  devotione  vel  Jiabitu,  isla  autem  in  exer- 
citio  debent  familiari  qiiasdam  sediditate  versari.  Skid  enim  sacer- 
dotis  est  proprium  sacrificiis  off'erendis  insistere,  doctoris  est  prae- 
dicare:  ita  nihilominus  eremitae  officium  est  in  ieiunio  silentioque 
quiescere^.  Und  in  den  Constitutiones  Monachorum  ordinis 
P.  Hieronymi  heißt  es:  Silentium  per  7WStros  monaclms,  debitis 
necessitate  ac  utilitate  exceptis,  summo  studio  observetur  intra  septa 
vel  metas  cuiuslibet  nostri  monasterii,  locis  et  temporibus  infra  scriptis, 
videlicet:  omni  tempore  post  ultimum  Signum  factum  ad  Comple- 
torium  usque  ad  secundum  pulsationem  Primae  seque^dis  diei  per- 
fectamet  a  Resurrectione  Bomini  usque  ad  Testum  Exaltationis 
Sanctae  Crucis  statim  post  primam  refectionem  usque  ad  secundum 


^  Ebenda  Kap.  42. 

^  Holstenius  Codex  regidaruni  monasticarum  et  canonicarum  1759.  VI  99, 
Kap.  13,  2.  »  Holstenius,  VI  Bd.,  Kap.  25,  S.  143. 

*  Holstenius,  Bd.  VI  Constitut.  F.  Discalceatorum,  Kap.  25  §  1. 

*  Bei  Zöckler.  Kritische  Geschichte  der  Askese,   Frankfurt  1863.  S.  301. 
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Signum  factum  ad  Xü)iam,  i)i  dielms  vcro  ieiunii  usqtu;  ad  siynum 
surgendi  de  dormitione  diuntn  in  Clanstro  principali  rl  Hiam  in 
Choro  cmtinue  .  .  .  ^ 

c)  Eine  strengere  Schweigedi.szipliii  wies  die  alte  Regel 
der  Kart h aus  er  auf.  Der  Stifter  des  Ordens,  der  heilige 
Bruno  von  Köln,  hatte  selbst  seinem  Orden  keine  geschriebenen 
Gesetze  gegeben,  erst  1130  wurde  eine  vollständige  Ordensregel 
verfaßt".  Neben  den  gewöhnlichen  Mönchsgelübden  war  den 
Karthäusern  auferlegt,  in  der  tiefsten  Einsamkeit  zu  leben  und 
ewiges  Stillschw' eigen  zu  beobachten.  Ein  dumpfes  Mi- 
mento  mori  war  das  einzige,  was  sie  sich,  wenn  sie  einander  in 
den  öden  Hallen  des  Klosters  begegneten,  zurufen  durften  ^ 
Später  trat  dann  aber  eine  Milderung  der  Regel  ein.  Clemens  XI. 
erteilte  die  Erlaubnis,  an  bestimmten  Tagen  zu  reden,  und  zwar 
wurde  er  zu  dieser  Verordnung  dadurch  veranlaßt,  daß  mehrere 
Karthäuser  durch  das  unmenschliche  Gebot  des  ewigen  Schweigens 
zu  Schwermut  und  Wahnsinn  geführt  wurden  *. 

d)  Diese  grausamen  und  unsinnigen  Vorschriften  erinnern 
bereits  an  die  noch  viel  schärferen  und  härteren  Gesetze  der 
Trappisten.  Der  Orden  der  Trappisten  ist  von  Haus  ans 
ein  Cisterzienser- Orden,  der  in  der  etwa  1140,  nordwestlich 
von  Paris,  gegi^ündeten  Abtei  „Unserer  lieben  Frau  des  Gottes- 
hauses zu  La  Trappe"  lebte  ^  Dieser  Cisterzienser-Orden  nun 
entartete  im  Laufe  der  Zeit  dermaßen,  daß  die  Mönche  in  der 
Umgegend  von  La  Trappe  den  Namen  „Banditen  von  La  Trappe-' 
erhielten".  Diesem  Verfall  nun  suchte  von  1664  an  Armand 
Jean  Le  Bouthillier  de  Rance  durch  eine  strenge  und 
grausam  harte  neue  Regel  entgegenzuwirken.  Rance  selbst. 
1626  zu  Paris  geboren,  klug  und  im  Besitz  bedeutender  Reich- 
tümer, nahm  bald  auf  Grund  seiner  hervorragenden  Gelehrsam- 
keit eine  angesehene  Stellung  im  geistigen  Leben  seiner  Vater- 
stadt ein.  Dabei  aber  führte  er  ein  leichtsinniges  Leben  und 
genoß  in  vollen  Zügen  die  Freuden  der  Welt,  bis  durch  allerlei 
erschütternde   Erlebnisse  und  traurige  Erfahrungen  eine  plötz- 


»  Holstenius,  VI  43. 

*  Siehe  dazu  H.  Löbbel,   Der  Stifter  de«  Kartbüu.ser-Ordfiis .   der  heilige 

Bruno,  Münster  1899. 

'  Ritsert,  Der  Orden  der  Trappisten,  Darmstadt  ISSiJ.  S.  286. 

*  Ritsert,  S.  287. 

*»  Ritsert,  S.  7 f.;  Heinibuoher,  Die  Orden    und  KonjfreRationen   der  katli. 

Kirche  S.  400.  "  Ritsert,  S.  9. 
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liehe  und  radikale  Bekehrung  seinem  leichtfertigen  Leben  ein 
Ende  machte.  Nachdem  er  alle  weltlichen  Angelegenheiten  ge- 
ordnet hatte,  begab  er  sich  nach  La  Trappe,  diesem  grauen- 
erregenden Engtale,  wo  dumpfes  Schweigen  herrscht,  das  bis- 
weilen nur  durch  das  Geräusch  der  Raben  und  Raubvögel 
unterbrochen  wird  \  Hier  begann  er  nun  mit  einer  entschiedenen 
Reform  des  Klosters,  indem  er  an  Strenge  die  ältesten  christ- 
lichen Einsiedler  zu  übertreffen  suchte.  Im  Volksmunde  änderte 
sich  nun  der  Name  des  Klosters  in  den  eines  „Grabes  der 
Mönche"  ^  Die  Mönche  müssen  ewiges  Stillschweigen  geloben  '^, 
nur  an  Sonn-  und  Feiertagen  können  sie  sich  in  einer  einstün- 
digen Zusammenkunft  über  religiöse  Angelegenheiten  unter- 
haltend Keine  Nachricht  von  außen  gelangte  in  diese  unheim- 
liche Klosterstille;  nicht  einmal  die  Nachricht  vom  Tode  des 
Vaters  oder  der  Mutter  wurde  den  Mönchen  mitgeteilt.  Gelangte 
zufällig  eine  solche  Todesnachricht  an  den  Vorsteher  des  Klosters, 
dann  sagte  er  bloß  beim  Gebet  in  der  Kirche:  Der  Vater  oder  die 
Mutter  usw.  von  einem  unter  euch  ist  gestorben.  Memento  mori!'^ 

Diese  unheimlich  strenge  Zucht,  der  natürlich  viele  Mönche 
zum  Opfer  fielen  ®,  brachte  das  Kloster  in  kurzer  Zeit  zu  großem 
Ansehen.  Rance  selbst  unterzog  sich  mit  großer  Gewissen- 
haftigkeit den  härtesten  Übungen  und  machte  selten  von  den 
in  besonderen  Fällen  erlaubten  Erleichterungen  Gebrauch.  Im 
Jahre  1700  starb  er  auf  Asche  und  Stroh,  umgeben  von  seinen 
trauernden  Mönchen '. 

Die  Mönche  selbst  wetteiferten  miteinander  in  der  Erfüllung 
der  Ordenspflicht.  Viele,  denen  die  Versorgung  der  Fremden 
anvertraut  war,  und  die  darum  sprechen  durften,  hielten  es  für 
ein  großes  Unglück,  von  dieser  Erlaubnis  Gebrauch  zu  machen  ^ 
Die  notwendigste  Gedankenmitteilung  wurde  durch  eine  zu 
diesem  Zwecke  erfundene  Zeichensprache  erreicht  ^  Viele  gab 
es,  die  seit  Jahren  ihren  Mund  nur  geöffnet  hatten,  um  ihre 
Fehler  zu  beichten  und  Gott  zu  loben  ^^.  Jeden  Freitag  nach 
der  Matutin  findet  die  Geißelung  statt;  jeder  geißelt  sich  in 
seinem  Alkoven  solange    die  Abbetung  des  Miserere  dauert  ^\ 


»  Ritsert,  S.  25.  *  Ritsert,  S.  29. 

^  Ritsert,  S.  30;  Heimbucher,  S.  469.  •»  Ritsert,  S.  31. 

"*  Ritsert,  S.  31.  «  Ritsert  aaO.  S.  56.  '  Ebd.  S.  78. 

«  Ebd.  S.  88.  »  Ebd.  S.  150;  Heimbucher  S.  470. 

10  Ritsert,  S.  150.  »i  Ritsert,  S.  187. 
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Später  um  1800  gab  es  auch  Klöster  für  Truppist  innen.  Die 
Regel  für  sie  war  wenigstens  in  Kost  und  Unterhalt  nicht  ganz 
so  streng  wie  für  die  Mönche.  Trotzdem  aber  wird  von  bestia- 
lischen Grausamkeiten  genug  berichtet.  Die  Haupb^atzong  aber 
war  auch  für  die  Trappistinnen  verbindlich:  das  ewige  Still- 
schweigen, den  Ort  der  Einsamkeit  nie  zu  verlassen,  häutig  zu 
fasten  und  sich  zu  geißeln. 

e)  Dem  gegenüber  hat  ein  Bericht  aus  anderen  Frauen- 
klöstern, der  von  dem  eifrigen  Schweigen  erzählt,  das  die  Nonnen 
übten,  einen  ganz  anderen  Klang.  Von  P'lsbeth  Scheftlin,  einer 
der  Schwestern  von  Töß,  berichtet  die  (Jhronik,  daß  sie  selbst 
in  Krankheit  es  mit  ihrer  Schweigepflicht  sehr  ernst  nahm:  Sy 
nam  och  dik  vil  streng  disziplinen  und  in  dem  iet  er  ir  och  vil 
laides  ...  Sy  hielt  den  orden  in  allen  dingen  und  den  gantzen 
fliss  ving  sy  an,  do  sy  est  in  das  Jdoster  Icani.  Wom  als  da  vor 
geschrieben  stat,  das  sy  als  gar  siech  ivas  in  dem  ersten  jar,  doch 
hidt  sy  also  ihr  schiviglichy  das  sy  es  selten  brach  durch  ir 
IrankJieit  ivillen.  Darnach  ze  allen  ziten  und  an  allen  Stetten  so 
rett  sy  wennig^.  Und  von  Mechthild  von  Stans  wird  berichtet: 
AinigJceit  und  schiviglichy  minet  sy  von  hertzen.  Des  tayes  so 
sy  umeren  heren  emfing  tmd  alle  fritag  den  advent  und  die  fasten 
schwaig  sy  emsiklich.  Und  icenn  sy  gesellin  was  so  tvas  sy  es  vorhin 
lang,  daß  sy  denn  ledig  was  und  das  sy  das  zit  ze  geschivigen  mächt  siti '-. 

f)  Ehe  wir  dazu  übergehen,  einige  tj'pische  Vertreter  dieses 
asketischen  Schweigens  uns  vor  Augen  zu  führen,  suchen  wir 
in  der  außerchristlichen  Welt  nach  ähnlichen  Sitten.  Natürlich 
weist  das  Wunderland  Indien,  das  ja  geradezu  eine  Muster- 
karte des  religiösen  Lebens  genannt  werden  kann,  auch  diese 
asketische  Übung  des  Schweigens  auf,  und  wie  manches  andere, 
so  wird  auch  das  asketische  Schweigen  in  Indien  gelegentlich 
und  zwar  vornehmlich  von  den  Yoginsin  radikalster  Wei^e  geübt: 
„Nichts  Ungewöhnliches  sind  in  Indien  die  Gelübde  des  Schweigens. 
Der  schweigend  dasitzende  Büßer  ist  eine  uralte  Erscheinung 
in  der  indischen  Literatur,  und  die  Erzählungen,  wie  so  ein 
stiller  Mann,  der  im  Märchen  nicht  immer  ein  Asket  ist,  zum 
Sprechen   gebracht   wird,  sind   oft  recht   drastisch''.     So   wird 

»  E.  Stagel,  Das  Leben  der  Schwestern  zu  Töß  ed.  Vetter.  S.  23. 

'-  Ebenda,  S.  62. 

3  Richard  Schmidt,  Fakire  und  Fakirtuni  im  alten  und  uiodtTiicn  Indien. 
Yogalehre  und  Yogapraxis  nach  den  indi.schen  Originahiuellen  dargestellt. 
Berlin  1908,  S.  11. 
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von  einem  Brahmanen  namens  Anantaya  erzählt,  der  zu  seiner 
jungen  Frau  einst  beim  Schlafengehen  sagte,  die  Frauen  seien 
Schwätzerinnen.  Sie  antwortete  ihm,  sie  kenne  auch  Männer, 
die  ebenso  geschwätzig  seien  wie  die  Frauen.  Der  Brahmane 
fühlte  sich  dadurch  getroffen.  Sie  wetteten,  wer  zuerst  sprechen 
werde,  und  bestimmten  als  Gewinn  der  Wette  ein  Betelblatt. 
Darauf  schliefen  sie  ein,  ohne  ein  Wort  zu  sprechen.  Als  sie 
am  nächsten  Tage  sich  nicht  außer  dem  Hause  zeigten  und 
auf  Rufen  und  Pochen  die  Tür  nicht  öffneten  und  keine  x4nt- 
wort  gaben,  ließen  die  Leute  die  Tür  durch  einen  Zimmermann 
erbrechen,  weil  sie  glaubten,  das  Ehepaar  sei  während  der 
Nacht  plötzlich  gestorben. 

Nach  Öffnung  der  Tür  fand  man  Mann  und  Frau  mit  ge- 
kreuzten Beinen  vollkommen  gesund  dasitzen,  aber  der  Sprache 
beraubt.  Alle  Mittel,  sie  zum  Sprechen  zu  bringen,  blieben 
vergeblich,  so  daß  man  an  eine  Verhexung  glaubte.  Die  Eltern 
des  Mannes  ließen  einen  berühmten  Zauberer  kommen,  der  das 
Ehepaar  für  einen  hohen  Preis  zu  entzaubern  versprach.  Als 
er  sich  dazu  anschickte,  erklärte  ein  befreundeter  Brahmane, 
es  handele  sich  nur  um  eine  natürliche  Krankheit,  die  er  ohne 
Kosten  heilen  wolle.  Er  machte  ein  Goldstäbchen  an  einem 
Kohlenfeuer  heiß  und  stieß  es  dem  Mann  in  die  Fußsohlen, 
unter  die  Ellbogen,  in  die  Herzgrube  und  schließlich  in  den 
Scheitel  des  Kopfes.  Der  Mann  ertrug  die  Schmerzen,  ohne 
einen  Laut  von  sich  zu  geben.  Als  aber  der  Brahmane  das 
glühende  Goldstäbchen  an  die  Fussohlen  der  Frau  brachte,  zog 
sie  schnell  das  Bein  zurück  und  rief:  Genug,  genug!  Sie  er- 
klärte sich  für  besiegt  und  reichte  dem  Manne  das  Betelblatt, 
der  nun  seine  Behauptung  bestätigt  fand ,  daß  die  Frauen 
Schwätzerinnen  seien  \ 

Aber  auch  in  China  kennt  man  dieses  asketische  Schweigen. 
Regungslosigkeit  und  Schweigsamkeit  galten  auch  von  jeher  als 
hervorragende  Aufgabe  des  Frommen  l 

2.  Die  Geschichte  hat  uns  die  Namen  manch  eines  schweig- 
samen Mönches  aufbewahrt,  der  in  diesem  sonderbaren  Helden- 
tum das  Unglaublichste  geleistet  hat.  Makarius  der  Ägypter 
ahmte   das  Vorbild  Christi   dadurch  nach,  daß  er  während  der 

1  E.  Schmidt  aaO.  S.  12. 

^  De  Groot,  Uiiiversismus  S.  112.  S.  auch  Hauer,  Die  Anfänge  der 
Yogapraxis. 
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40tägigen  Fastenzeit  der  Kirche  schwiepr '.  Die  Mönche  zu 
Nitra  sprachen  selbst  mit  den  sie  besuchenden  Gästen  nie  ein 
Wort  vor  der  sechsten  Stande  des  Tages  (12  l'hr  mittags). 
Der  daselbst  lebende  Abt  Or  sprach  überhaupt  nur,  wenn  es 
die  dringende  Not  erforderte,  und  eine  ägyptische  Nonne  brachte 
es  soweit,  daß  sie  während  25  Jahren  kein  Wort  sprach*. 
Theon  schwieg  30,  Theodosius  35,  Johannes  Silentiarius  sogar 
37  Jahre ". 

Dies  Leben  in  Schweigsamkeit  ist  ein  wesentliches  Stück 
der  vita  religiosa.  Aber  nirgends  im  Frömmigkeitsleben  der 
großen  Persönlichkeiten  kommt  solche  Sitte  des  Schweigens  als 
unumstößliches  Gebot  vor.  Denn  bei  ihnen  ist  alles  Tun  und 
Lassen  von  innerer  Notwendigkeit  bestimmt  und  nicht  ge- 
bunden an  Ort  und  Stunde.  Sie  folgen  den  Regungen  ihrer 
Seele,  die  sich  nicht  berechnen  und  in  Regeln  zwingen  lassen. 
Und  dann  kommt  die  Schar  der  Epigonen,  die  Garantien  und 
möglichst  unfehlbare  Wege  zum  Himmel  gewinnen  möchte.  Sie 
systematisieren,  was  den  Genien  zufällig  einmal  und  stets  nach 
freier  Wahl  Mittel  und  Weg  gewesen,  um  ihr  übervolles  Herz 
auszuschütten.  Nun  wird  absolut  gesetzt,  was  doch  nur  relativen 
Wert  beanspruchen  kann.  Zwar  kann  auch  so  noch  innerhalb 
der  staiTen  Form  heiliges  Leben  blühen,  aber  der  Menschen- 
seele ist  eine  Last  aufgebürdet,  die  sicher  ebensoviel  zerstört, 
als  sie  an  Leben  zu  wecken  und  zu  stärken  imstande  ist.  Über 
diese  Last  der  Schweigepflicht  berichtet  eine  ergreifende  Schilde- 
rung eines  Romans  von  Fogazzaro  -Der  Heilige":  Zwei  leiden- 
schaftliche Menschenseelen  finden  sich  nach  langer  schmerzlicher 
Trennung  Auge  in  Auge  im  Wandelgange  eines  Klosters  wieder, 
auf  den  weißen  Wänden  stand  in  großen  schwarzen  Buchstaben 
das  Wort:  Silentium.  Seit  Jahrhunderten,  seit  dies  Wort 
geschrieben  ward,  war  keine  menschliche  Stimme  innerhalb 
dieser  Mauern  erklungen.  Das  große,  schwarze,  gebieterische 
Wort,  schwer  von  Schatten  und  Tod  besiegte  die  beiden  Menschen- 
seelen, während  draußen  die  Wut  des  Unwetters  vergebens 
gegen  die  Mauern  tobte  *. 

*  Palladiofl,  Laus  20.  *  ZöckItT,  Kr.  Gesch.  d.  Askese  i?.  2y*<. 

»  Palladius.  7.  69;  9,  50,  85;  Cyrül,  Vita  Job.  .Silentiarii.     S.   auch  über 
J.  Silentariu^i,  Vollst.  Heiligenlexikon  t.  Stadler  u.  Heim,  .^utr-.burg  1869,  III  233. 

*  Hodgkin,  Schweigender  Dieast  S.  15  f. 
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2.  Abschnitt 
Das  heilige  Schweigen  als  Verschweigen 

1.  Kapitel 

Das  verhüllende  Symbol  und  die  heilige  Kultsprache 

Im  Zusammenhang  der  Klärung  des  Sinngehaltes  des  Be- 
griffes „Heiliges  Schweigen"  ist  oben  bereits  darauf  aufmerksam 
gemacht  worden,  daß  wir  auch  im  uneigentlichen  Sinne  vom 
lieiligen  Schweigen  würden  zu  reden  haben.  Eine  weithin  in 
der  Religionsgeschichte  vorkommende  Erscheinung  ist  nun  das 
Bestreben  des  Frommen,  gewisse  Dinge,  die  im  Zusammenhang 
mit  seinem  Glauben  und  seiner  religiösen  Vorstellungswelt 
stehen,  zu  verschweigen.  Er  redet  nun  zwar  davon,  aber 
in  Formeln  und  Symbolen,  die  denen  unverständlich  bleiben,  die 
keine  Beziehung  zu  der  Religion  haben,  deren  Heiligstes  sie  an> 
deuten  sollen. 

Das  verhüllende  Symbol  und  damit  eng  verbunden  die  heilige 
Kultsprache  treten  uns  als  eine  erste  Art  heiligen  Verschweigen» 
entgegen,  denen  dann  noch  als  zweite  das  regelrechte  Schweige- 
gebot, die  sog.  discipUna  arcani,  an  die  Seite  tritt. 

1.  Wir  können  natürlich  nicht  an  dieser  Stelle  eine  er- 
schöpfende Darstellung  aller  nur  irgend  vorkommenden  reli- 
giösen Symbole  geben,  sondern  beschränken  uns,  um  das 
Wesen  der  Sache  zu  erkennen,  auf  die  heilige  Kultlegende 
und  das  Kultsymbol,  das  zumeist  aus  der  Legende  selbst 
erwächst. 

a)  Die  Kultlegende,  die  heilige  Geschichte  etwa  der 
Heldentaten  des  verehrten  Gottes,  bildet  in  fast  allen  Kulten 
den  geheimnisvollen  Sammelpunkt  aller  religiösen  Andacht.  Die 
Tatsache  aber,  daß  eben  nur  der  Fromme  diese  Legende  recht 
zu  verstehen  vermag,  beweist,  daß  die  äußere  Geschichte  eben 
noch  verborgene  Tiefen  und  geheimnisvolle  Sinngehalte  enthält^ 
die  in   dem   bloß  äußerlich   sinnenfälligen  Bericht   nicht    ohne 
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weiteres  mitgegeben  siud.  Mit  anderen  Worten,  die  KnltlegenJe 
verschweigt  ihren  tiefsten  Sinn  und  setzt  darum  zu  ihrer 
letzten  Erschließung  religiösen  Glauben  voraus. 

Das  ist  nun  allenthalben  zu  beobachten.  Das  bekannteste 
Beispiel  aus  der  Religionsgeschichte  ist  das  Mysterium  von 
Eleusis.  Im  Telesterion,  zu  dem  nur  Menschen  Zutritt  hatten, 
bei  denen  bereits  eine  gewisse  religiöse  Grundlage  vorhanden 
war,  erlebten  die  angehenden  Mysten  in  heiligem  Schauer  das 
mystische  Drama:  „Man  sah,  wie  die  Köre  geraubt  wurde. 
Im  Tanzschritt  eilte  die  Mutter  herbei,  um  die  Tochter  zu 
suchen,  Hekate  mit  ihren  Fackeln  begleitete  sie.  Man  litt  das 
Leiden  der  Göttin  mit.  Als  darauf  aber  das  liebliche  Mädchen 
plötzlich  aus  dem  Boden  erstieg,  atmete  man  wieder  auf  und 
fühlte  das  Glück  der  göttlichen  Mutter  nach" '. 

Auch  der  Mithraskult  weiß  von  heiligen  Begebenheiten  aus 
dem  Erdenleben  des  Gottes  zu  berichten  ^  Vornehmlich  ist  auf 
Bildern  uns  die  Kultlegende  der  Mithrasmysterien  erhalten.  Das 
Hauptbild  zeigt  Mithras  als  jugendlichen  Gott  in  persischem 
Gewände,  wie  er  den  nach  rechts  stürmenden  Stier  von  hinten 
niederreißt,  um  ihm  ein  breites  Messer  in  den  Hals  zu  stoßen, 
während  ein  Hund  nach  der  Wunde  aufspringt  ^  Daneben  zeigen 
Reliefbilder  in  den  Mitluäen  in  typischer  Reihenfolge  Szenen 
aus  dem  hieros  logos,  in  denen  Mithras  die  handelnde  Person 
isf.  Solche  Szenen  sind  z.  B.  Mithras  als  Bogenschütze,  eine 
Szene,  in  der  er  einen  Pfeil  gegen  den  Felsen  abschießt.  An 
der  Stelle,  wo  der  Pfeil  trifft,  entspringt  eine  Quelle  \  Oder 
eine  Abbildung  der  Geburtslegende  des  Mithra.  Nach  der  Sage 
ist  er  aus  einem  Felsen  geboren,  darum  stellen  die  Abbildungen 
diese  Szene  dar,  in  der  er  als  Kind  nackt  bis  auf  die  Pelzmütze, 
in  der  rechten  Hand  ein  Messer,  in  der  linken  eine  Fackel 
haltend  mit  halbem  Leibe  aus  einem  Felsen  aufsteigt".  Häutig 
siud  die  Darstellungen  des  Mithra  mit  dem  Stiere,  auf  dem  er 
reitet,  mit  der  einen  Hand  das  Horu  des  Tieres  haltend  \    Der 


'  Chantepie  de  la  Saussaye,  Reiigionsgeschichte,   II  (190ö)  366. 
"^  Cumont,  Die  Mysterien  des  Mithra,  Leipzig  1911. 

'  Wissowa,  Religion  der  Römer  S.  310;   Ro.scher,    Lexikon  der  griech.  u. 
röm.  Mythologie,  II  2,  Sp.  3050.  *  Wissowa,  S.  310. 

»  Röscher,  U  2,  Sp.  3047;  Wissowa  S.  310. 
"  Wissowa,  S.  310.     Vgl.  auch  Justin,  Dial.  c.  Tryph.  70. 
■>  Röscher,  II  2  Sp.  3050. 
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Schluß  aller  Legenden  ist  ein  Mahl,  das  Mithra  und  Sol  am 
Ende  ihres  Erdenlebens  miteinander  veranstalten,  um  sich  von 
ihren  Heldentaten  zu  erholend 

Es  sei  in  diesem  Zusammenhang  nur  noch  an  die  Legende 
des  Osiriskultes  in  Ägypten  erinnert,  in  dem  ebenfalls  die 
Geschichte  vom  Sterben  und  Wiedererstehen  des  Gottes  Osiris 
den  Anhalt  bildet  für  Anbetung  und  Verehrung  ^ 

b)  Das  Übersinnliche  in  sinnlich  greifbaren  Formen  zu  be- 
sitzen und  anschauen  zu  können,  ist  ein  allgemeines  religiöses 
Verlangen  der  Menschen.  So  entsteht  zumeist  durch  den  hieros 
logos  motiviert  das  religiöse  Kultsymbol.  Wir  haben  viele 
Zeugnisse,  in  denen  über  die  Notwendigkeit  und  den  Wert  des 
Symbols  in  den  Mysterienkulten  gesprochen  wird.  Macrobius 
schreibt  über  die  Anwendung  des  Symbols  in  den  geheimnis- 
vollen alten  Mysterienkulten:  „So  werden  auch  gerade  die 
Mysterien  durch  die  geheimen  Windungen  der  Symbole  ver- 
dunkelt (figurarum  cunicuUs  opermntur),  damit  auch  hier  das 
Wesen  der  Dinge  sich  dem  Adepten  nicht  oifen  darbiete,  sondern 
nur  die  hervorragendsten  Männer  durch  ihre  Weisheit  das  wahre 
Geheimnis  erkennen,  und  die  übrigen  in  ihrer  Andacht  sich  mit 
den  Symbolen  begnügen,  die  das  Geheimnis  vor  Entwürdigung 
schützen  (figuris  defendentibus  a  vilitate  secretumY'^.  Clemens 
schreibt  von  den  Mysterien :  tu  i.ivaTi]Qia  ixvariy.(ög  TtagaöiöoraL  *. 
Bei  Plutarch  findet  sich  eine  ausführliche  Darstellung  der  Be- 
deutimg des  Symbols  in  den  Mysterien,  es  heißt  an  einer  Stelle^: 
"ÖTi  i^ev  ovv  Tj  naXaia  (fvoioloyia  xaf  Tiag"  "EIItjol  y.a.1  ßaqßdQOig 
Xoyog  fjv  (pvorMg,  eyy.£-HQVfifi€vog  uvi^oig,  ra  TtolXcc  y.al  di  alriy/^idtojv 
y.ai  V7tovoiü)v  a7i6y.Qv<:pog  y.a.1  f.ivaTrjQicüör]g  ^soloyla,  rd  ze  XaXov- 
(iBva  Twv  OLyio(.ievo}v  doacpeoxBQa  xolg  TtoXkolg  e^ovra  xai  ta  oiyco- 
fxeva  %öjv  Xalovi-ieviüv  vjtOTttöiEQa,  -/.atddriXov  eariv  ev  rolg  ^ÖQcpixolg 
eTtBGL  Y.al  rolg  AiyvjizLay.olg  y.a.1  0Qvyioig  löyoig.  /.idltoia  6s  oi 
TtEQi  Tag  tslezag  ögyiaofiot  Y.al  icc  ÖQwi.i€va  avf.ißolr/.ibg  kv  %aig 
ieqovQyiaig  zrjv  rwv  naXaiöiV  si-icpalvei  didvoiav.  „Alle  Theologen", 
schreibt  Clemens,  „unter  Hellenen  und  Barbaren  haben  das 
Wesen  der  Dinge  verborgen  und  die  Wahrheit  in  Rätseln  und 


1  ßoscher,  II  2  Sp.  3048. 

"^  Roeder,  Urkunden  zur  ßelig.  des  alten  Ägypten. 

*  Macrobius,  in  somn.  Scip.  1,  2,  17  f.  *  Clemens,  Strom.  1,  1,  13. 

'  Plutarch  bei  Eusebius,  praep.  ev.  III  1  p.  83;  Kern,  Orph.  frg.  p.  316. 
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Symbolen,  in  Allegorien  und  Metaphern  und  dergfi.  überliefert"  K 
Und  Origines  sagt  von  dem  Mysterium  des  christlichen  Abend- 
mahls: „Aber  auch,  was  den  Genuß  des  Abendmahls  betrifft  und 
den  Hergang  dieser  Feier  oder  die  Worte,  Handlungen  und 
Fragen  und  deren  Keihentolge  bei  der  Taulfeier.  wer  möchte 
ohne  Scliwierigkeit  den  Grund  davon  angeben?  Wir  lieben  und 
tragen  auf  unseren  Schultern  vor  hüllte  und  verdeckte  gött- 
liche Mysterien  .  . .,  wenn  sich  niciit  unter  uns  ein  Aaron  oder 
Sohn  Aarons  befindet,  dem  die  Gnade  widerfährt,  dies  bloß  und 
offenbar  schauen  zu  dürfen" ''. 

Im  Mithraskult  kennt  man  ganz  ähnlich  wie  im  Christen- 
tum ein  heiliges  Sakrament  von  Brot  und  Wasser  ^  P^s  handelt 
sich  hier  offenbar  um  eine  Erinnerung  an  das  letzte  Mahl  des 
Mithras  und  Sol  am  Ende  ihrer  Prüfungszeit  auf  der  Erde  *. 
Aber  auch  sonst  kennt  der  Mithraskult  vornehmlich  in  seinen 
bildhaften  Darstellungen  eine  reiche  Symbolik.  Löwe  und 
Schlange,  die  sich  um  eine  in  einem  Gefäß  befindliche  Flüssig- 
keit zu  streiten  scheinen,  werden  oft  auf  Skulpturen  dar- 
gestellt. Aus  einem  Texte  des  Tertullian  (Adv.  Marc.  1,  13) 
erkennt  man,  daß  der  Löwe,  das  feurige  Tier,  das  Symbol  des 
Feuers  ist,  das  bei  den  alten  Persern  und  in  den  Mysterien  be- 
sonders verehrt  wurde.  Die  Schlange  aber  ist  das  Symbol  der 
Erde  ^  Oben  wurde  von  dem  heiligen  eleusinischen  Kultdrama 
erzählt,  das  die  Frommen  zu  sehen  bekamen;  erst  ein  Jahr 
später  wurden  die  Gläubigen  zur  eigentlichen  Schau  (Epoptie) 
zugelassen.  In  der  Mitte  des  Tempels  standen  die  heiligen 
Sachen  in  beweglichen  Tempelchen  im  nächtlichen  Dunkel. 
Plötzlich  öffneten  sich  die  Tore  des  Tempels  und  lielles  Licht 
strahlte  daraus  hervor  und  offenbarte  den  Mysten  die  letzten 
heiligen  Geheimnisse ". 

Daß  im  Christentum  schon  frühe  alle  mr»glichen  heiligen 
Kultgegenstände   mystischen   Weihecharakter   bekamen,    bedarf 

*  Clemens,  Strom.  V  4,  21. 

2  Origines,  in  Num.  hom.  V  1:  Sed  et  Euchuristiae  sive  percipiendae  sive 
eo  rihi  quo  geritur  explicandae,  vel  eoriim  quae  yeruntur  in  bnptmno  verburum, 
yestoruniqne  et  ordinum  alqtte  inlerroijationum  ac  responsiouiim  qnis  f'acile 
explicet  rationem  ?  Et  tarnen  omniu  haec  operta  et  cflata  purtamus  suj":r 
humeros  nostros  .  .  .  7iisi  quin  sit  inter  nos  Aaron  aut  fUiitH  Aaron,  quibiis 
ista  conceditv.r  mala  et  revelafa  perspiccrr.     Migne  Patr.  Gr.  XII  Sp.  603. 

»  Justin,  Apol.  1,  66.  *  Röscher,  2,  2  Sp.  3064. 

''  Röscher,  2,  2  Sp.  3041.  «  Chautepie  de  la  Saiissave    II  .^fit;. 
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nur  der  Erwähnung.  Im  Christentum  sind  alle  mit  den  Saki'a- 
menten  in  V'erbindung  stehenden  Gegenstände  mit  dem  Terminus 
fxvomög  bezeichnet  worden.  Der  Altar  ist  die  i-wariTii]  rqdne^a, 
auf  der  das  Abendmahl  gefeiert  wird  \  Der  Kelch  erscheint  als 
7roTT]Qiov  fÄVGtiY.6v  ^,  der  Wein  als  olvog  f-ivGrudg  ^. 

Interessant  ist  die  Bedeutung  der  Symbolik  in  der  urchrist- 
lichen Malerei,  etwa  in  den  Katakomben.  Hier  spielt  bekannt- 
lich der  „Fisch"  eine  besondere  Rolle *.  Aber  auch  sonst  zeich- 
nete man  alle  möglichen  Symbole  und  Abbildungen  von  Kult- 
gegenständen an  die  Wände. 

2.  Auch  die  heilige  Sprache  des  Kultes  ist  eine  besondere 
Art  des  heiligen  Verschweigens :  „Das  geheimnisvolle  Schweigen, 
das  schließlich  auch  in  der  Anwendung  einer  fremden  Sprache 
liegt,  redet  lauter  von  der  Heiligkeit  Gottes  als  die  eindring- 
lichste Belehrung",  schreibt  Odo  Casel^ 

a)  Kultsprachen  kommen  vor  der  Zeit  des  Christentums 
und  auch  außerhalb  desselben  fast  in  allen  Kulten  vor.  Die 
Motive  dafür  werden  hernach  deutlich  werden.  Auf  indischem 
Eeligionsgebiet  ist  das  Sanskrit  Kultsprache  geworden,  Söder- 
blom  schreibt  über  diese  Sprachentwicklung:  „Wir  können  inner- 
halb des  Veda  die  Sprachentwicklung  wahrnehmen,  die  vom 
Althochin dischen  zum  Sanskrit  führt;  jenes  steht  der  von  der 
Wissenschaft  konstruierten  aber  durch  kein  literarisches  Denkmal 
bezeugten,  den  indischen  und  iranischen  Völkern  einst  gemein- 
samen „indoarischen"  Sprache  nahe  und  verrät  auch  seine  Ver- 
wandtschaft mit  dem  von  derselben  Muttersprache  stammenden 
Altiranischen,  das  wir  in  den  ältesten  iranischen  Urkunden 
finden.  Während  dieses  später  in  einer  etwas  jüngeren  mit 
unübertrefflicher  Präzision  grammatisch  bearbeiteten  Form  als 
klassisches  Sanskrit  die  Literatur-  und  K  i  r  c  h  e  n  s  p  r  a  c  h  e  des 
gebildeten  Indien  und  der  orthodoxen  Religion  geworden  ist"  ^. 
In  den  buddhistischen  Kulten  des  südlichen  Buddhismus  wurde 
das  Päli  Kultsprache.  Söderblom  schreibt  darüber:  „Die  Um- 
stände fügten  es  so,  daß  das  Päli,  anfangs  wahrscheinlich  eine 

*  Chrysostomus,  hom.  9  de  poen.  49,  345. 

^  Synodica  Alex,  bei  Äthan.  Apol.  contra  Arius  11,  25,  26. 

«  Theodoret,  quaest.  in  Gen.  49  (80,  221). 

*  Vgl.  Dölger,    IXOYE.     Bd.  I,  Rom  19  !0,  Bd.  II  u.  III,  Münster  1922. 

*  Casel,  Die  Liturgie  als  Mysterienfeier  S.  137. 

^  Söderblom,  Kompendium  der  Religionsgeschichte  1920,  S.  191. 
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Mundart  Im  nordwestlichen  Zentralasien  zur  Kirchenspraclir 
■des  südlichen  Buddhismus  wurde*'  '. 

Auch  aus  dem  Isiskult  wird  uns  bericiitet,  daß  die  heilieren 
Ritualbiicher  in  geheimnisvoller  Hieroo-lypjienschrift  geschrieben 
waren,  auch  als  der  Isiskult  nach  Rom  übertiihrt  war-'.  Eine 
Art  Mysteriensprache  kannte  auch  der  Mithraskult  in  den  ge- 
heimnisvollen Namen,  die  er  für  die  Weihegrade  hatte:  der 
Rabe,  der  Geheime,  der  Streiter,  der  Löwe,  der  Perser,  der 
Sonnenläufer  und  Vater  waren  die  Bezeichnungen,  die  nach- 
einander den  Mysten  zugelegt  wnrden,  je  nachdem  wie  weit  sie 
in  der  Erkenntnis  des  Heiligen  vorgeschritten  waren ". 

Auch  im  Judentum  wurde,  nachdem  seit  dem  P^xil  das 
Chaldäische  unter  den  Juden  Volkssprache  geworden  war,  das 
Althebräische  für  den  Gottesdienst  als  heilige  Kullsprache  bei- 
behalten *. 

Für  uns  am  naheliegendsten  sind  die  zahlreichen  Kult- 
sprachen, in  denen  der  katholische  Kultus  gefeiert  wird.  Es 
war  natürlich,  daß  zunächst  das  Griechische,  die  Weltsprache 
zur  Zeit  des  Hellenismus  und  des  aufkommenden  Christentums, 
die  Kirchensprache  des  Christentums  wurde,  und  zwar  in  der 
Form  des  Vulgärgriechisch  (xofv»;),  das  gelegentlich  von  den  Kir- 
chenvätern gegen  Angriffe  bezüglich  seiner  Reinheit  ausdrücklich 
verteidigt  wird  ^  Die  neuere  Kirchensprache  der  Griechen,  die 
sich  vom  Neugriechisch  sehr  wesentlich  unterscheidet,  stammt 
größtenteils  aus  dem  6.  und  7.  Jahrhundert  ^ 

Daneben  wird  in  großen  Teilen  Asiens  die  syrische 
Kirchensprache  im  Gottesdienst  verwandt.  Die  Stücke  jedoch, 
die  sich  an  das  Volk  wenden  (Epistel,  Evangelium  und  Anrede) 
werden  in  arabischer  Sprache  gehalten ". 

Die  Abessinier  feiern  die  Liturgie  in  der  äthiopischen 
Sprache,  die  nun  ihrerseits  auch  einen  durchaus  archaistischen 
Chaiakter  hat  aus  der  Zeit  der  Bibelübei-setzung  im  ö.  Jahr- 
hundert **. 

In    der  Ebene    zu   beiden  Seiten   des   Nils   fristet    in    der 


1  Söderblom  aaO.  S.  232.  -  Apuleiu-*.  in.-t.  XI  22. 

■>  Hieron.  epist.  107,  2,  Mi.  P.  L.  XII  869.  *  Thalhofer.  I  240. 

»  Orig.  c.  Celsum  6,    1  u.  2;  Mi.P.G.   XI  1289;   Athen,   de  incurnut.  .'0 
Mi.  F.  G,  XXV  185;  Johan.  Chiys.  in  I.  Cor.  honi.  3  u.  4  Mi.  P.  (5.  LXI  27  f. 
"  Wetzer  u.  Weite,  Kirchl.  Handlexikon  VII  044. 
■  Ebenda  VII  64fi.  '  Ebenda  VII  647. 
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monophysitischen  Liturgie  der  ägyptischen  Ureinwohner  das 
Koptische  ein  kümmerliches  Dasein  ^  Das  Arabische  als 
Kirchensprache  in  den  alten  liturgischen  Büchern  unterscheidet 
sich  in  ähnlicher  Weise  von  dem  klassischen  Arabisch,  wie  das 
Kirchenlatein  vom  Ciceronianischen  Latein.  Seit  dem  9.  und 
10.  Jahrhundert  bildete  sich  neben  dem  Arabisch  der  gebildeten 
Mohammedaner  die  liturgische  Sprache  als  eine  Art  vulgärer 
Dialekt  aus  ^. 

Die  liturgischen  Bücher  der  Armenier  sind  im  sog.  Hai- 
MJcana  d.  h.  in  einem  archaistischen  klassischen  Dialekt,  der 
sich  vom  heutigen  Vulgärarmenisch  so  stark  unterscheidet,  daß 
die  ungebildeten  Armenier  nichts  davon  verstehen.  Diese  ar- 
menische Kirchensprache  ist  der  ehemals  am  Hofe  und  von  den 
heidnischen  Priestern  gesprochene  Dialekte 

Um  den  Slaven  um  die  Mitte  des  9.  Jahrhunderts  das 
Evangelium  zu  bringen,  übersetzten  Cyrill  und  Methodlus  das 
Evangelium  und  die  Liturgie  in  eine  Sprache,  die  seither  den 
Namen  Cyrillisch  trägt,  und  die  bei  allen  slavischen  Völkern 
noch  heute  im  Gebrauch  ist*. 

Am  bekanntesten  ist  natürlich  endlich  die  lateinische 
Kirchensprache  in  der  römischen  Kirche  des  Abendlandes  ^ 

b)  Wir  versuchen  nun,  an  der  katholischen  Kultsprache  zu 
studieren,  welche  Motive  zur  Bildung  einer  solchen  Kirchen- 
sprache führen  können.  Dabei  sei  noch  einmal  daran  erinnert, 
daß  es  nicht  unsere  Aufgabe  ist,  Kritik  zu  üben,  sondern  ledig- 
lich ohne  persönliche  Stellungnahme  die  Motive  zu  verzeichnen, 
die  von  Katholiken  selber  angegeben  werden,  und  die  mutatis 
mutandis  auch  für  alle  anderen  Kultsprachen  gelten. 

Zunächst  ist  fast  allgemein  die  Kirchensprache  eine  stehen- 
gebliebene veraltete  Sprache,  die  Sprache,  in  der  zuerst  die 
heiligen  Urkunden  dem  betreffenden  Volk  oder  Volksstamm  be- 
kannt wurden,  und  die  dann  beibehalten  wurde.  In  diesem  Bei- 
behalten aber  liegt  das  erste  Motiv,  das  zur  Kultsprachen- 
bildung führt:  das  Moment  der  Pietät,  das  immer  mit 
einem  stark  konservativen  Sinn  der  religiösen  Gemeinschaft 
verbunden   ist^     Man    empfindet,    daß   die   alte   Sprache   die 


^  Wetzer  u.  Weite,  Kirchl.  Handlexikon  VII  648. 

*  Ebenda  VII  648.  "  Ebenda  VII  649.  *  Ebenda  VII  650. 

^  Ebenda  VII  652;   s.   auch  über  die  Kirchensprache    Thalhofer,   Kath. 
\  Liturgik  I  229  f.  e  Hetzer  u.  Weite  aaO.  VII  665. 
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durch  die  Tradition  ^'cheilijcte  relif?iöse,  Muttersprache  ist.  In 
diesem  Sinne  äußert  sich  Hettin{?er  über  die  Berechtigung  der 
fremden  Sprache  im  Kultus  der  katholischen  Kirche:  „Ks  wird 
immer  der  Stand  der  Fraj,a^  fränzlich  verrückt,  wenn  die  latei- 
nische Sprache  als  fremde  Sprache  schlechthin  der  Landes-  oder 
Volkssprache  entgegen<,'ehalten  wird.  Die  lateinische  Sprache 
ist  unsere  Landessprache  im  höheren  Sinne,  denn  die  heilige 
Kirche,  das  ist  unsere  Heimat,  sie  ist  unsere  Volkssprache,  die 
Sprache  des  höheren  heiligen  Volkes,  das  aus  und  über  der  Ver- 
schiedenheit der  Nationalitäten  sich  aufbaut  durch  den  einen 
(jlauben  und  in  der  einen  gemeinsamen  Muttersprache  sich  er- 
kennt und  bekennt.  .  .  .  Wer  darum  Bürger  ihres  neuen  Reiches 
geworden,  der  empfängt  von  iiir  den  neuen  Namen.  Er  heißt 
anders  in  der  Sprache  der  Welt,  anders  nennt  ihn  die  Sprache 
der  Kirche"  ^  Und  an  anderer  Stelle  schreibt  er  über  die  Be- 
rechtigung, gerade  die  lateinische  Sprache  zu  diesem  kultischen 
Zwecke  auszuw^ählen :  „Als  das  J.  N.  R.  J.  angeheftet  am  Kreuze 
hing,  da  hat  die  lateinische  Sprache  zum  erstenmal  in  furclit- 
barer  Weise  der  Welt  den  Tod  des  Herrn  verkündet,  das  Blut 
des  Gekreuzigten,  das  sie  bespritzt,  hat  sie  geläutert  und  ab- 
gewaschen von  ihr  alle  Schmach,  hat  sie  geweiht  und  ge- 
heiligt zum  Predigtwort  des  Kreuzes,  um  immerdar  zu  er- 
neuern die  blutige  Opferfeier,  die  zum  ersten  Jlale  vollzogen 
wurde  auf  dem  Altar  des  Kreuzes"  -.  Man  wahrt  auf  diese 
Weise  die  immer  von  der  Kirche  besonders  wertgehaltene  Ver- 
bindung mit  dem  kirchlichen  Altertum,  der  klassischen  Zeit 
christlichen  Glaubenslebens  ^ 

Ein  zweites,  wesentlich  mehr  mit  dem  eigentlich  religiösen 
Empfinden  zusammenhängendes  Moment  ist  das  Verlangen  nach 
Abbildung  des  „Ganz  Anderen".  Nicht  nur  in  den  litur- 
gischen Gewändern  der  Priester,  sondern  auch  in  der  heiligen 
Sprache,  in  der  das  Wort  ,, verkündet"  wird.  ..rn.ser  Volk  will 
für  das  Heilige  eine  heilige  Form.  Wie  es  den  Priester  nicht 
in  moderner  Kleidung  zu  sehen  verlangt,  so  verlangt  es  noch 
viel  weniger,  daß  man  sein  heiligstes  Geheimnis,  das  Kleinod 
seines  Lebens,  des  l^/eiligen  Gewandes  beraube,  womit  die  Kirche 
seit  Jahrhunderten  es  umkleidet  hat"'   schreibt  Hellinger.     In 

'  Hettiiifrcr.  Die  Litur>>;ie  der  Kirche  u.  die  lateinische  Sprache  1856.  S.  H. 
2  Hettinger  aaO.  S.  8.  '  W'etztr  u.  W.U.-  VII  WJü. 

*  Hettinger  aaO.  S.  57. 
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ähnlicher  Weise  äußert  sich  Bäumer  0.  S.  B.:  „Es  ist  bei  allen 
katholischen  Völkern  von  jeher  eine  angeborene  Überzeugung, 
daß  die  Sprache  des  Alltagslebens  für  den  Dienst  Gottes  und 
die  mittlerische  Tätigkeit  der  Stellvertreter  Christi  sich  nicht 
gezieme,  daß  man,  wenn  man  vor  Gott  trete,  mit  dem  profanen 
Kleide  auch  die  gewöhnliche  Umgangssprache  ablegen  müsse"  \ 
Es  ist  zwar  grundsätzlich  nach  katholischer  Auffassung  erlaubt, 
die  Messe  in  der  Volkssprache  zu  lesen  ^,  aber  die  Kirche  hat 
sich  unzweideutig  gegen  alle  Reformwünsche  ausgesprochen: 
Si  quis  dixerit,  Ecclesiae  Romanae  rifum,  quo  submissa  voce  pars 
canonis  et  verba  consecrationis  proferuntur,  damnandum  esse,  auf 
lingua  tantum  vulgari  Missam  celebrari  dehere,  mit  aquam  non 
miscendam  esse  vino  in  calice  offerendo,  eo  quod  sit  contra  Christi 
institutionem,  anathema  sit^.  Die  Verurteilung  aller  Be- 
strebungen, die  die  Einführung  der  Volkssprache  im  Kultus 
wünschen,  ist  in  den  Bullen  ünigenitus  und  Auctorem  Fidei  ins- 
besondere gegen  die  Jansenisten,  die,  um  den  Gläubigen  den 
vollen  Inhalt  der  Liturgie  zugänglich  zu  machen,  die  Landes- 
sprache forderten,  ausgesprochen.  Es  heißt  in  der  Bulle  „?7m- 
genitus^^ :  Eripere  simplici  populo  hoc  solatium  iungendi  vocem  suam 
voci  totius  Eclesiae  est  usus  contrarius  praxi  Apostolicae  et  inien- 
tioni  Dei*.  Und  in  der  Bulle  „Auctorem  Fidei'^  finden  sich  die 
Worte:  Synodi,  qua  cupere  se  ostendit,  ut  causae  tollerentur  per 
quas  ex  parte  inducta  est  oblivio  principiorum  ad  liturgiae  ordinem 
spectantium  revocando  illam  ad  rnaiorem  riiuum  simplicitafem,  eam 
vulgari  lingua  exponendo  et  elata  voce  proferendo  quasi  vigens  ordo 
liturgiae  ab  Ecclesia  receptus  et  probatus  aliqua  ex  parte  manasset 
ex  oblivione  principiorum,  quibus  illa  regi  debet:  temerari,  piaruni 
aurium  offensiva  in  Ecclesiam  contumeliosa,  favens  haereticorum  in 
eam  conviciis^.  Dieses  Motiv  des  „Ganz  Anderen"  ist  wohl  das 
stärkste  von  allen.  Es  ist  interessant,  daß  es  selbst  in  der 
evangelischeu  Kirclie  sich  geltend  macht.  Denn  in  gewissem 
Sinne  kann  man  davon  sprechen,  daß  auch  im  evangelischen 
Kirchendeutsch  der  Agenden  die  alte  lutherische  Bibel- 
sprache beibehalten  ist.    Dieses  Bibeldeutsch  Luthers  ist  also 


^  Bäumer  in  Wetzer  u.  Weite  VII  663. 

*  Wetzer  u.  Weite  VII  662;  Thalhofer  I  228. 
3  Trid.  Sess.  XXII  cap.  8,  can.  9. 

*  Bulle   Ünigenitus  v.  8.  Sept.  1713  Prop.  LXXXVI. 

6  Bulle  Auctorem  Fidei  v.  28.  August  1794  Prop.  XXXIII. 


II.  2.  1.  Kap.:  Diis  verhilUeiulc  Symbol  und  die  lieilitje  Kultspruclu'      123 

in  gewissem  Sinne  die  Kirchensprache  des  evanp^elischen  Gottes- 
dienstes. 

Weiterhin  hat  die  katliolische  Kirclie  stets  das  dritte  groß«! 
Motiv,  das  des  Gelieinuiis  vollen,  stark  betont.  Die  tote 
Sprache  leiht  dem  Kultus  einen  eigenen  mystischen  Zauber,  der 
zum  Wesen  der  Sache  gehört:  „So  zieht  auch  die  besondere 
altehrwürdige,  dem  alltäglichen  Gebrauch  entrückte  Sprache 
gleichsam  einen  Schleier  über  die  hochheiligen  Geheimnisse  und 
verhüllt  sie  profanen  Augen  und  Ohren"  \  Und  Thalhofer 
schreibt:  „Wie  im  Stillbeten  des  Kanons  eine  Art  von  spezieller 
discipUna  arcani  für  den  Kanon  als  die  eigentliche  actio  sandifica 
gelegen  ist,  so  erscheint  als  discipUna  arcani  für  die  gesamte 
Liturgie  die  tote  Sprache,  durch  deren  Gebrauch  eine  Pro- 
fanation  des  liturgischen  Wortes  möglichst  abgeschnitten  ist"  -. 
Ähnlich  äußert  sich  Odo  Casel,  wenn  er  sagt:  „Der  fein  ge- 
wirkte Schleier,  der  auch  für  den  der  Sprache  Kundigen  den 
heiligen  Text  in  eine  höhere  Sphäre  erhebt  und  mit  geheimnis- 
voller Würde  umwittert,  gibt  der  Liturgie  ein  größeres  Ansehen 
und  einen  überirdischen  Glanz"  ^. 

Immer  wieder  werden  Einwände  gegen  den  Gebrauch  der 
unverständlichen  Sprache  gemacht,  aber  die  katholische  Kirche 
weist  solche  Einwände  ab,  indem  sie  darauf  aufmerksam  macht, 
daß  der  Kultus  gerade  nicht  in  erster  Linie  dazu  da  sei,  der 
Erbauung,  Belehrung  und  Erziehung  des  Volkes  zu  dienen,  es 
handele  sich  vielmehr  um  den  mittlerischen  Dienst  Gottes,  der 
durchaus  den  Gebrauch  einer  unverständlichen  toten  Sprache 
gestatte  * :  „Der  tiefste  Grund  und  letzte  Zweck  der  katholischen 
Liturgie  ist  immer  und  vor  allem  ein  mystischer,  die  Vereiniguuu 
des  Menschen  mit  Gott  durch  Anbetung  und  Gnadenspende, 
.  .  .  aber  gerade  diesen  mystischen  Grundgedanken  des  katho- 
lischen Kultus  hat  die  Reform  verkannt,  indem  sie  die  ganze 
Bedeutung  der  Liturgie  in  der  sittlichen  Erbauung  aufgehen 
läßt  .  .  ."  ^  Daß  in  der  Messe  keine  Unterweisungen  gegeben 
werden  sollen,  betont  auch  Bellarmin  in  den  Worten:  Sacrificimn 
magis  in  re  quam  in  verhis  constitit.  Porro  illa  actio  irrba  quidim 
aliqua  necessario  requirif,  nimirum  verha  consecrationis :  sed  illa  verfm 

»  ßäumev  in  Wetzer  u.  Weite  VII  666. 

2  Thalhofer,  Katholische  Litiirj^ik  I  241. 

'  Ca,sel.  Liturgie  als  My.sterienlVi.T  S    147.  «  Thalhofer    I  234. 

'*  Hettiuger  aaO.  S.  16. 
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non  ding^untur  ad  instruendos  auditores,  sed  ad  eiementtitn  can- 
secrandum,  ui  nc4itm  est.  Eltmentum  aiifem  mtUam  linguam  in- 
tt^ffitj  quare  imperiinens  est  ad  realem  ohiaiionem,  utrum  Missa 
dicatur  linaita  ruipari  cel  >u>«  vuigari  ^.  Und  Jamblichus  schreibt 
über  die  Bedeutung  der  Kiiltsprache:  „Wenn  der  symbolische 
Charakter  nns  auch  unbekannt  ist,  so  ist  gerade  das  das  Ehr- 
würdige daran,  denn  er  ist  zu  groß,  als  daß  er  erkenutnismäßig 
zerlegt  werden  könnte"  -. 

Mit  dieser  Abweisung  des  lehrhaften  und  nur  erbaulichen 
Charakters  des  Gottesdienstes  steht  die  katholische  Kirche  in 
entschiedenem  Gegensatz  zu  Luther,  der  nun  sonderbarerweise 
gerade  ans  pädagogischem  Interesse  für  eine  teilweise  Bei- 
behaltung auch  der  lateinischen  Sprache  eingetreten  ist.  In 
der  Formula  Missae  tou  1523  läßt  er  etliche  Teile  ilntroitus. 
Kvi-ie,  Gloria,  Kollekte,  Epistel.  Graduale.  Evangelium.  Salatatio, 
Symbol,  Präfatio,  Sanctus,  Patenioster.  Fax  domini.  Agnus  Dei, 
Benedicamus,  Segen)  in  lateinischer  Sprache  bestehen.  In  der 
, Deutschen  Messe  und  Ordnung  des  Gottesdienstes  von  1526" 
spricht  er  seine  pädagogische  Auffassung  des  Gottesdienstes 
liinsiclitlicti  der  Anwendung  der  fremden  Sprache  im  Gottes- 
dienst in  besonderer  Deutlichkeit  aus:  „Denn  ich  in  keinem 
Weg  will  die  lateinische  Sprache  aus. dem  Gottesdienste  lassen 
gar  wegkommen,  denn  es  ist  mir  alles  uin  die  Jugend  zu  tun  . . ."  ^ 

Ein  letztes  Motiv,  das  die  tote  Sprache  zur  Kultsprache 
geeignet  macht,  ist  die  Abgeschlossenheit  der  Sprachbildung. 
Die  tote  Sprache  kann  darum  als  Symbol  der  WandeUosigkeit 
der  vermittelten  Wahrheit  gelten.  Die  schwankenden  Sprachen 
in  der  Zeit  der  Völkerwanderung:  das  Althochdeutsche  oder 
Englische  eigneten  sich  nach  der  Aussage  katholischer  Liturgiker 
besonders  deshalb  nicht  zur  Anwendung  im  Kultus,  weil  sie  be- 
ständigem Wechsel  unterworfen  waren.  Darum  wurden  die  ab- 
geschlossenen Sprachen  des  Lateinischen  oder  Griechischen  bei- 
behalten ^  Die  katholische  Liturgik  legt  besonderen  Wert  dar- 
auf, da£  das  erhabene  Ansehen  der  Messe  gerade  auch  durch 
die  dem  Wechsel  der  lebendigen  Umgangssprache  entzogene 
Form  gewahrt  wird:  „Eine  lebendige  Sprache  im  Gottesdienste 

'  Bellarmin,  de  Saerifido  Jüssae  üb.  2  cap.  11. 
'  Jambliehus,  de  myät.  7.  4  ed.  Parthey  S.  255. 
'  Luther.  Deutsche  Messe  1526.  Weim.  Ausg.  19.  74. 
*  Wetzer  u.  Weite  Vn  663. 
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streitet  mit  der  notwendigen  Unveränderliclikeit  derselben  .  .  . 
und  unziemend  wäre  es  im  höchsten  Grade,  wenn  auch  die 
Sprache  des  Kultes  den  F^infliissen  solcher  Veränderungen  sollte 
ausgesetzt  sein,  wenn  man  nach  jedem  Jahrhundert  die  Sprache 
des  Kultes  umschatten  müßte,  weil  sie  unverstandlich,  ge- 
schmacklos und  lächerlich   sein  würde  in  so  veralteter  Form"  '. 


2.  Kapitel 
Das  Schweigen  über  den  Kultus 

Die  andere  Form  heiligen  Verschweigens  begegnet  uns  in 
dem  ausdrücklichen  Gebot,  von  gewissen  religi()sen  Dingen  nicht 
öft'entlich  zu  reden.  Man  nennt  diese  religionsgeschichtliche 
Erscheinung  die  disciplina  arcani  ^  Wir  suchen  zunächst  ein 
Bild  dieser  Arkandisziplin,  wie  sie  im  Christentum  sich  findet, 
zu  geben,  um  dann  im  griechischen  Mysterienwesen  gewisser- 
maßen den  Mutterboden  dieser  Erscheinung  aufzuzeigen. 

1.  Keineswegs  gleich  zu  Anfang  des  Christentums  übt  man 
in  der  christlichen  Kirche  dieses  Verschweigen  heiliger  Dinge. 
Die  genaue  Datierung  des  Entstehens  der  Arkandisziplin  .scheint 
unmöglich  zu  sein.  Die  Forscher  schwanken  zwischen  Ende  des 
zweiten  und  Anfang  bzw.  Mitte  des  dritten  Jahrhunderts.  Et- 
liche Stellen  bei  den  Kirchenvätern  scheinen  frühere  Datierung 
zu  fordern.  So  fordert  z.  B.  Irenäus  eine  mündliche  Überlieferung 
des  Tauf bekenntnisses '^ ;  jedoch  nicht,  um  es  vor  Profanierung 
zu  schützen,  sondern  um  es  in  das  Gedächtnis  einzuprägen. 
Terlullian  redet  von  der  fides  silentii  aber  vom  Standpunkt  des 
Gegners  aus*.  Und  endlich  spricht  Origines  von  der  Gnosis, 
wenn  er  sagt:  Novit,  qiii  mysteriis  imhutus  est,  et  carnem  et  sanguinem 
Verbi  dei'>.  Jedenfalls  aber  ist  im  vierten  und  fünften  Jahr- 
hundert die  Arkandisziplin  in  voller  Blüte. 

a)  Welches  sind  nun  die  Gegenstände,  die  von  den 
Frommen  vor  Unberufenen  verschwiegen  werden  .sollten?  — 
Chrysostomos  z.B.  klagt,  daß  heidnische  Soldaten  bei  einem  Tumult 

'  Marheinicke,  System  des  Katholizismus  DI  393. 

*  S.  Bonwetsch,  Wesen,  Entstehung  u.  Fortgang  der  Arkandisziplin,  Zeit- 
schr.  f.  histor.  Theolog.  1873,  S.  203 ff.;  und  Gravel,  Die  Arkandisc.  Lingen  1902. 

»  Iren.,  Adv.  haeres.  III  4,  1 :  2.  *  Tertull..  Apol.  7  I. 

*  Orig.,  Iii  Lee.  hom.  9,  1  a. 
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die  Elemente  des  Abendmahls  erblickt  hätten^;  und  Augustin 
erklärt:  Quid  est,  quod  occuUum  est  ad  non  publicum  in  ecclesia? 
Sacramentum  baptismi,  sacramentum  eucharistiae^.  Und  Basilius 
schreibt  über  die  Geheimhaltung  der  Konsekrationsworte  folgendes: 
Ta  TTjg  eTtixX^aeiog  qri(.iata  e/ii  tf]  öcvaösi^ei  tov  ccqtov  Tfjg  eö- 
Xagiauag  ycal  roü  jtOTr^Qiov  zfjg  evloyiag,  ilg  tCjv  ayicov  syyQäcpCbg 
ijlüv  -/.araUloLTtiv;'^  Gelegentlich  wird  auch  das  Vaterunser 
unter  den  Arkanstücken  genannt".  An  einer  Stelle  spricht 
Augustin  von  den  Katechumenen,  sie  wüßten  nicht  quod  in  altari 
ponitur  ad  perada  pietatis  celebratione  consumitur,  unde  vel  quo- 
modo  conficiatur,  unde  in  usum  religionis  assumatur,  vorerst  nihil 
aliud  credent  nisi  omnino  in  illa  specie  dominum  oculis  aparuisse 
morfalium,  et  de  latere  tali  percusso,  liquorem  illum  omnino  fluxisse  ^. 
Darum  findet  sich  bei  Theodoret  ein  Dialog,  in  dem  in  selt- 
samer Weise  für  das  Geheimzuhaltende  Umschreibungen  ange- 
wandt werden.  Auf  die  Frage:  „Wie  nennst  du  die  dargebrachte 
Gabe  des  Priesters?,  antwortete  der  Orthodoxe:  Man  darf  es 
nicht  deutlich  sagen,  es  möchten  Uneingeweihte  zugegen  sein. 
Darauf  die  Gegenfrage :  Gib  in  verhüllter  Weise  Antwort.  Und 
der  Orthodoxe  antwortet:  Die  aus  dem  betreffenden  Samen  ge- 
wonnene Nahrung.  Und  wie  nennen  wir  das  andere  Symbol? 
Der  Orthodoxe:  Auch  dies  mit  einem  gewöhnlichen  Namen,  der 
ein  Getränk  bezeichnet"  ^ 

In  der  alten  Liturgie  war  eine  deutliche  Teilung  des  Gottes- 
dienstes in  missa  catechumenorum  und  missa  fdelium  vorgenommen. 
Zu  Beginn  der  missa  fidelium  erfolgt  die  Ausweisung  der  Un- 
eingeweihten :  Ml]  Tig  rwv  y.atr]xovf.iivu}V,  {.i^  rig  tCöv  di/.Q0o){xev(x)v, 
(.iri  Tig  rCov  änioTtov,  f.ii]  rig  twv  heQoöö^wv '.  Odo  Casel  sieht  in 
dem  noch  heute  geübten  Brauche  der  katholischen  Kirche,  ge- 
wisse Teile  der  Liturgie  leise  zu  beten,  eine  Art  Arkandisziplin 
innerhalb  des  Kultes  selbst:  „Wenn  das  Paternoster  in  der 
römischen  Liturgie  oft  nur  angestimmt  und  dann  leise  weiter- 
gebetet wird,  so  ist  das  ein  ehrwürdiges  Überbleibsel  alter  Sitte"  ^ 

Endlich  kommt  noch  die  von  dem  frühen  Christentum  geübte 


1  Chrysostomos,  in  Migne  P.  G.  52,  533.  *  Augustin,  in  Ps.  103. 

^  Basilius,  de  spir.  3  ad  Amph.  c.  27,  66. 

•*  Bonwetsch,  Wesen,  Entstehung  u.  Fortg.  der  Ärkd.  S.  225. 

^  Augustin,  de  trin.  3  c.  10.  *  Theodoret,  dial.  2  inconf.  83,  168. 

'  Constitutiones  Apostolicae  VIII  12. 

^  Casel,  Liturgie  als  Mysterienfeier  S.  143. 
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Sitte  in  Betracht,  sicli  einer  Gelieimspraclie  für  die  heiligen 
Mysterien  zu  bedienen.  So  redet  Aberkios  aiit  einer  (Jrab- 
insclirift  von  dem  „reinen  Hirten  mit  den  {großen  alles  über- 
blickenden Augen,  der  auf  Bergtritten  und  in  den  Ebenen  die  Schafe 
hütet".  Von  „dem  Volke  mit  dem  glänzenden  Siegel,  von  dem 
Fisch ,  .  .  .  dem  großen  reinen ,  den  die  heilige  Jungfrau 
ergriifen  und  ihren  Freunden  zu  essen  gab,  dazu  auch  Brot  und 
Wein"  K  Der  Christ  wußte  dann,  daß  hier  Christus  gemeint 
war,  die  Gemeinde  der  Getauften,  die  Kirche,  die  das  eucha- 
ristische  Mahl  bereitet. 

Danach  ist  es  also  deutlich,  daß  die  Elemente  und  vor 
allen  Dingen  der  Vollzug  der  heiligen  Handlungen  Gegen- 
stand der  Schweigepflicht  gewesen  sind, 

b)  Was  hat  nun  das  Christentum  veranlaßt,  diese  esoteri- 
sche Praxis  einzuführen,  da  es  doch  eigentlich  das  ausdrückliche 
Prinzip  des  Christentums  ist,  auf  Grund  des  Befehls  des  Meisters, 
in  alle  Welt  zu  gehen  und  das  Evangelium  auf  Gassen  und 
Märkten  aller  Kreatur  zu  verkündigen?  Diese  Frage  ist  natür- 
lich zu  unterscheiden  von  der  anderen  hernach  noch  zu  stellen- 
den Frage,  wie  denn  die  historische  Entwicklung  der  Arkan- 
disziplin  zu  verstehen  sei.  Die  historischen  Motive  also  sind 
von  den  psj'^chologischen  zu  unterscheiden.  Nach  den  letzteren 
aber  ist  hier  zuerst  zu  fragen.  Fast  allgemein  geben  die  Texte 
als  Motiv  des  Schweigens  die  Furcht  vor  Profanierung  des 
Heiligen  durch  die  ungläubige  Menge  an.  Chrysostomos  tadelt 
solche,  „die  die  Heilsbotschaft  ausschwatzen  und  allen  ohne 
weiteres  die  Perlen  und  das  Dogma  kundtun  und  das  Heilige 
vor  die  Schweine  werfen"  ^  Das  Evangelium  und  die  Mysterien 
zu  verraten,  wird  geradezu  als  ein  Verbrechen  angesehen,  für 
das  man  bestraft  wird.  So  wirft  das  antiochenische  Synodal- 
schreiben über  Paul  von  Samosata  ihm  „Verrat  des  Geheimnisses" 
vor:  Tbv  öe  k^OQxr^oäatvov  rb  !.ivoti]qiov  xai  iuTrofiTtevovia  jf) 
uiaoi^x  aiQeoei  Ti]  i-fgri/iiq:  ovösv  öaii>  ijyoöue&a  xovtoj  zovg  Xoyiaftovg 
ÜTtaizelv^.  Ganz  besonders  deutlich  klingt  uns  dieses  Empfinden 
aus  den  Worten  des  Dionysius  Areopagita  entgegen,  zu  dessen 
Zeit  die  Arkandisziplin  als  öffentliche  Übung  schon  im  Ab- 
nehmen  begriffen   war.     Er   schreibt:   „Siehe   zu,   daß   du   das 

*  Casel,  Liturgie  als  My.sterienfeier  S.  143. 

"  Chrysostomos  bei  Anrieh,  Das  antike  Mysterienwesen  usw.  S.  152. 

■•'  Euseb.,  hisf.  ecrle.9.  VII  80,  16. 
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Allerheiligste  nicht  ausplauderst.  Nimm  dich  in  acht  und  ehrfe 
die  Geheimnisse  des  verborgenen  Gottes  {tov  y.Qvcpiov  ■d^eov)  mit 
geistigen  und  unsichtbaren  Erkenntnissen,  indem  du  sie  so  be- 
wahrst, daß  Uneingeweihte  {äreleöToi)  nicht  daran  teilnehmen 
und  sie  nicht  beflecken  können,  und  indem  du  nur  Heiligen  vom 
Heiligen  mit  heiligster  Erleuchtung  {(.i^d^  legäg  Ikldi-npewg)  in 
heiliger  Weise  mitteilst"  \  Und  in  der  himmlischen  Hierarchie 
schreibt  er:  „Du  aber,  Sohn,  höre  nach  der  heiligen  Gesetz- 
gebung unserer  hierarchischen  Überlieferung  in  heiligraäßiger 
Weise  auf  das,  was  heilig  gesagt  wird,  indem  du  in  Göttliches 
eingeweiht  und  gottbegeistert  wirst  und  das  Heilige  in  der 
Heimlichkeit  des  Geistes  (t.^  yiaiä  vovv  ^QV(fiÖTr]Ti)  vor  der  un- 
heiligen Menge  verbergend  bewahre  es  einheitlich"  ^.  Und  an 
anderer  Stelle :  „Dies  nun  mußt  du  beobachten,  edler  Timotheus, 
gemäß  der  heiligsten  Anordnung,  du  darfst  vor  Uneingeweihten 
das  Göttliche  weder  aussprechen  noch  verkünden"  {ort  ov  del 
tolg  lATj  de-^oi-iivoig  xov  Xöyov  ev  aXrjd^da  '/.alslv  TteqL  %Cov  zolovvcüv)  ^ 
Und  in  der  mystischen  Theologie  warnt  er:  „Siehe  zu,  daß  kein 
Uneingeweihter  {(^rjöslg  twv  afivijriov)  zuhört"^. 

Bei  den  religiösen  Persönlichkeiten,  die  dies  heilige 
Schweigen  für  die  angemessene  Haltung  des  Frommen  ansehen, 
lebte  ein  starkes  Empfinden  für  die  Ausschließli  chkeit 
religiöser  Lehre  und  kultischer  Geheimnisse,  ein  Empfinden  der 
ausschließenden  und  von  allem  Profanen  absondernden  Heilig- 
keit des  Religiösen.  Es  liegt  hier  ohne  Frage  eine  tiefe  Proble- 
matik vor,  die  oben  schon  einmal  gestreift  wurde,  nämlich  die 
Problematik  der  Berufung.  Wem  das  Empfinden  für  das 
gnadenmäßige  Verstehen  religiöser  Dinge  besonders  stark  ist, 
und  wer,  was  damit  zumeist  verbunden  ist,  das  Empfinden  der 
Heiligkeit  des  Erfahrenen  in  überwiegender  Weise  kennt,  wird 
zu  heiligem  Verschweigen  viel  eher  geneigt  sein,  als  der  Mensch, 
den  seine  Erlebnisse  gerade  zum  Zeugnis  vor  der  Welt 
zwingen.  So  kommt  es,  daß  bis  zu  einem  gewissen  Grade  diese 
Unterschiede  sich  mit  dem  Gegensatz  von  mystischer  und  prophe- 
tischer Frömmigkeit  decken  ^ 


*  Dionysius   Areopagita,    de   ecclesiastica  hierarcMa  1,  1;   Migne,   P.  G. 
]ll  Sp.  372.  *  Dionysius  A.,  de  coel.  hier.  2,  5;  Migne,  P.  G.  III  Sp.  145. 

*  Dionysius  A.,  de  divinis  nominibus  1,  8;  Mi.  P.  P.  III  Sp.  636. 

*  Dionysius  A.,  de  mystica  theologia  1,  2;  Mi.  P.  G.  III  Sp.  1000. 

*  Bonwetsch,  Wesen,  Entstehung  usw.  S.  238. 
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c)  Welche liis torische II  Motive  liegen  nun  bei  der  Entstehuiifi^ 
der  Arkandisziplin  vor?  Schon  üben  wurde  erwähnt,  daß  weder 
im  Neuen  Testament  noch  in  derapostolischcn  Zeit  von  einer  Arkan- 
disziplin  die  Rede  ist.  Über  die  Entstellung  der  Arkandisziplin 
der  christlichen  Kirche  sind  nun  im  wesentlichen  zwei  Theorien 
vertreten  worden.  Die  eine  erklärt  die  christliche  Arkan- 
disziplin aus  den  Gebräuchen  des  christlichen  Katechumenates, 
indem  man  sagt,  die  den  Täuflingen  zunächst  vorenthaltenen 
Symbole  seien  hernach  überhaupt  Gegenstand  der  Geheimhaltung 
geworden.  Dem  gegenüber  betonen  katholische  Historiker,  daß 
von  Anfang  an  Arkandisziplin  in  dem  Sinne  in  der  christlichen 
Kirche  geherrscht  habe,  daß  ja  auch  die  Offenbarung  immer 
doch  denen  ein  Mysterium  geblieben  sei,  welche  sich  nicht  be- 
mühen, den  Christenglauben  sich  anzueignen  ^  Darum  seien  die 
Objekte  der  Arkandisziplin  auch  nach  erfolgter  Otfeubarung 
nicht  an  sich  mysteriös,  so  daß  sie  als  solche  jemandem  vorzu- 
enthalten wären.  Es  käme  vielmehr  darauf  an,  wie  sich  der 
Mensch  selber  dazu  stelle.  Mysterium  absconditum  gäbe  es  nur 
für  solche,  die  die  Offenbarung  nicht  annehmen.  Daraus  ergibt 
sich  z.  ß.  für  Gravel  das  Vorhandensein  genuin  christlicher 
Mysterien  ^.  In  dieser  Argumentation  aber  ist  der  Ausdruck 
„Geheimnis"  doppelsinnig.  Einerseits  wird  darunter  der  wesen- 
haft mysteriöse  Charakter  aller  religiösen  Erkenntnis  verstanden 
und  andererseits  damit  gleichgesetzt  die  bewußte  Institution, 
bestimmte  Dinge  geheim  zu  halten. 

Die  zweite  Theorie  über  die  Entstehung  der  Arkandisziplin 
in  der  christlichen  Kirche,  der  sich  auch  Bonwetsch  anschließt, 
ist  die  vornehmlich  von  Harnack  vertretene,  die  die  Entstehung 
der  Arkandisziplin  aus  der  eindringenden  Gesetzlichkeit 
und  dem  sich  immer  mehr  geltend  machenden  Dualismus  zwischen 
Klerikern  und  Laien  und  der  damit  zusammenhängenden  Selbst- 
überhebung der  Kirche  erklärte  Durch  diesen  Dualismus  war 
eine  wesenhafte  Übereinstimmung  mit  den  heidnischen  Mysterien 
herbeigeführt,  die  nun  eine  Aneignung  auch  der  Formen  und 
Gebräuche  dieser  heidnischen  Mysterien  nahelegtet  So  finden 
sich  denn  in  der  christlichen  Literatur  jener  Zeit  zahlreiche 
Mysterientermini,   die   auf  eine   solch  nahe  Beziehung  zum  an- 


1  Gravel,  Die  Arkandisziplin  S.  30.  '^  Ebemla  S.  31. 

»  Bonwetscii,  Wesen,  Entstehung  usw.  S.  267.  *  Ebenda  S.  271. 

ReliBionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten  XX,  s.  •* 


130  Gr.  Mensching:  Das  heilige  Schweigen 

tiken  Mysterienwesen  schließen  lassend  Vom  4.  Jahrhundert 
an  wird  „Mysterium"  stehender  Ausdruck  für  die  Sakramente. 
Die  Taufe  z.  B.  heißt  (.ivorriQLOv  ßaTrTlof.iaTog  oder  ayia  liwoT^Qia 
ßartxio{.ia.TOi^,  juvott^qiov  &vaysvi]aea)g^,  (.ivotyiqlov  rf^g  relenboeoig^. 

2.  Darum  ist  es  nötig,  nun  noch  einen  Blick  auf  die  auf 
griechischem  Boden  geübte  Arkandisziplin  zu  werfen. 

a)  Schier  unerschöpflich  sind  die  Zeugnisse,  die  das  Vor- 
kommen der  Arkandisziplin  in  der  griechischen  Literatur  be- 
zeugen. Und  zwar  zunächst  im  religiösen  Sinne.  In  der  her- 
metischen Literatur  findet  sich  in  ganz  derselben  Weise  wie  im 
Christentum  die  strenge  Vorschrift,  nie  Uneingeweihten  diese 
göttlichen  Geheimnisse  zu  verraten:  „Ein  Vortrag  über  die 
heiligsten  Gebiete  der  Religion  würde  durch  eine  zahlreiche 
Zuhörerschaft  profaniert.  Eine  Rede,  in  der  die  göttliche 
Majestät  dargestellt  ist,  zur  Kenntnis  der  großen  Menge  zu 
bringen,  wäre  Gottlosigkeit"  ^  „Bewahret  diese  göttlichen  Ge- 
heimnisse in  der  Verborgenheit  eures  Herzens  und  bedeckt  sie 
mit  Schweigen"  ^  Im  Asklepios  trägt  Hermes  seine  Lehren  über 
Gott,  Welt,  Menschen  und  Schicksal  vor.  Zuhören  dürfen  jedoch 
nur  Asklepios,  Ammon  und  Tat,  der  Schauplatz  aber  dieses  Ge- 
spräches ist  das  Allerheiligste  des  Tempels.  Zuvor  richtet 
Trismegistos  noch  die  Mahnung  an  seine  Zuhörer:  „Die  Ab- 
handlung voll  von  der  ganzen  Majestät  der  Gottheit  dem  Mit- 
wissen vieler  auszusetzen  wäre  Zeichen  eines  gottlosen  Sinnes"  '. 
In  den  eleasinischen  Mysterien  war  ganz  in  derselben  Weise 
wie  im  Christentum  Gegenstand  der  Geheimhaltung  das  große 
Kultdrama,  das  vor  den  Augen  der  Frommen,  wie  wir  gesehen 
haben,  aufgeführt  wurde.  Rohde  schreibt  treffend  über  diese  Ge- 
heimnisse: „Das  Geheimnis,  das  den  Mysten  und  Epopteu  auf- 
erlegt wurde,  ist  gut  bewahrt  worden.  Dies  wäre  bei  der 
großen  Zahl  wahllos  zugelassener  Teilnehmer  ein  wahres  Wunder, 
wenn  das  Geheimzuhaltende  die  Form  einer  in  Begriffe  und 
Worte  gefaßten  und  in  Worten  weiter  mittelbaren  Belehrung 
gehabt  hätte.    ...  Es  war  nicht  leicht,  das  Mysterium  aus- 


*  Siehe  dazu  Bratke,  Die  Stellung  des  Clemens  Alexandrinus  zum  antiken 
Mysterienwesen.    Theolog.  Studien  u.  Kritiken  1887,  S.  647  ff. 

*  Cyrill,  cat  18,  32.  »  Gregor  v.  Nyssa,  or.  cat.  magn.  33. 

*  Gregor  v.  Nazianz,  or.  40  in  aanct.  Bapt.  28. 

'  Hermes,  2,  1  bei  Anrieh,  Das  antike  Mysterienwesen,  S.  70. 
6  Hermes,  2,  11.  '  Koch,  Dionysius  A.  S.  111. 


Tl.  2.  2.  Kap.:  Da.s  Schweigen  über  den  Kultim  131 

zuplauderii,  denn  eig-entlich  auszuplaudern  gab  es  nichts.  Die 
Profanierung  konnte  nur  geschehen  dadurcli,  daß  man  die  Mysterien 
agierte,  wie  es  im  Jahre  415  im  Hause  des  Polytion  geschah"  ^ 

Auch  hier  lag  das,  was  verschwiegen  werden  sollte,  im 
religiösen  Akt,  und  also  das  Vergehen,  dessen  man  sich  schuldig 
machen  konnte,  in  einer  Nachahmung  der  heiligen  Handlungen. 
Alkibiades  verging  sich  bekanntlich  gegen  dieses  Gebot.  Plutarch 
schreibt  daiüber:  esaoaXhg  Kifitovog  Ja/.tädt]g  UX-Kißiädi]v  .  .  .  elg- 
rjyedev  äöixslv  negl  tcü  d^uo,  zi^v  Jr^fir^rgav  xal  ti'v  KÖQr^v,  &no- 
f.iLuov(.uvov  Tce  i.ivOT)]Qia  y.al  öeixvvoiTa  jolg  aviov  haigotg  iv  rj] 
oixia  rfj  iavTOv,  ejovra  aroli^v,  o'iavneQ  UQO(pävii]q  tx(-'JV  öiixviei 
xa  UQCt,  xal  dvo^td^ovra  avTOv  (.ihv  UQoqidvtrjv ,  IloXirliuva  dk 
öadovxov,  xr^Qvxa  öh  dtööwoov  ^rjye^a ,  rovg  d'  lilXovg  iraigovg 
(.Lvaxag  Ttgogayogevorra  xal  ETtömag,  naqa  rä  v6^ii(.ia  xal  tcc  xa&' 
«ar/jxdra  vrco  xs  Ev^iolnidrov  xal  xr^Qvxtov  xal  xCbv  Ugeiov  xGjv  l^ 
'Ehvalvog  ^.  Und  Ps.  Lysias  wendet  sich  gegen  Andokides,  der, 
bekleidet  mit  dem  heiligen  Gewände,  die  heiligen  Kultformen 
nachgeahmt  hat:  Ovxog  yccQ  ivöhg  oxoXr]v  [.iL^ov^uvog  xa  hga 
tTteösixvve  xolg  &f.ivr^xoig  xal  eirce.  t/]  cpovfi  xa  drtÖQQrfia  ^ 

b)  Interessant  sind  die  Motive,  die  auf  griechischem  Boden 
für  die  Entstehung  der  Arkandisziplin  in  Betracht  kommen. 
Der  Sitte  des  Verschweigens  in  den  Mysterienkulten  liegt  die 
griechische  Theorie  von  den  drei  verschiedenen  Menschenarten 
zugrunde.  In  Griechenland  war  in  der  Zeit  der  Entstehung 
der  Mysterienkulte  die  Anschauung  verbreitet,  es  gäbe  drei 
verschiedene  Klassen  von  Menschen,  die  Hyliker,  Psychiker  und 
Pneumatiker.  Die  Hyliker  stehen  fern  von  den  Mysterien.  Sie 
gehören  der  Materie  an.  Die  Psychiker  dagegen  haben  schon 
etwas  vom  Pneuma  in  sich,  bedürfen  aber  noch  fortwährend  der 
Askese  zur  Abstreifung  der  Sinnlichkeit.  An  den  mystischen 
Gebräuchen  nehmen  sie  teil,  aber  der  tiefere  Sinn  ist  ihnen 
verborgen.  Die  Epopten  sind  die  Pneumatiker.  Ihnen  sind  die 
Symbole  und  die  dramatischen  Handlungen  nur  die  Hülle,  welche 
allegorisch  auf  die  Gedanken  hinweist.  Durch  unmittelbare 
Anschauung  vermögen  sie  sich  in  den  Allgeist  zu  versenken. 
Aus  dieser  Klassifizierung  der  Menschen  erklärt  sich  die 
Übung  der  fides  silentii:  „Das  Heilige  würde  durch  Berührung 
mit  den   der  Sinnlichkeit   angehörenden  Menschen   verunreinigt 

»  ßohde,  Psyche  I  288  f.  «  Plutarch,  Ale.  cap.  22. 

'  Ps.  Lysias  ad.  Andocideni  51. 
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werden,  es  würde  entweiht   durch  die  Preisgabe   an  Menschen 
einer  niederen  Gattung,  das  profanum  vulgus^'^. 

c)  Diese  Arkandisziplin  der  Mysterienkulte  wurde  nun  selt- 
samerweise später  auch  von  der  Philosophie  übernommen. 
Man  empfand  auch  die  philosophische  Lehre  als  göttliche  Gnaden- 
gabe, die  nur  Berufenen  mitgeteilt  werden  dürfe.  In  zahl- 
reichen Zeugnissen  wird  in  fast  religiöser  Weise  von  den  gött- 
lichen Mysterien  der  philosophischen  Lehre  gesprochen  und  ihre 
Geheimhaltung  aus  Scheu  vor  Profanierung  eingeschärft.  Diese 
philosophische  Arkandisziplin  findet  sich  häufig  in  späteren 
Schriften  der  Neuplatoniker  und  Neupythagoreer  angedeutet 
und  begründet.  Jamblichos,  der  Neuplatoniker,  schreibt  in  seiner 
Vita  des  Pythagoras  über  die  Geheimhaltung  der  Grundlehren: 
Ta  y.vQL(iiTa%a  v.ai  ovvey(.riy.cbTaTa  rCov  kv  avrfi  doyf.idTO)v  aTtÖQQrjTa 
ev  eavTOlg  duq)vlXaTTOv  ccTtavreg  äel  ^lerä  E^mv^iag  itqog  zovg 
s^cürsQiycovg  avencpoga  öiatrjQovvrsg,  äygdcfwg  Iv  (J-vrifxiß  tolg  dia- 
dö%oLg  ccTt&Q  invoTTjQia  jxeradiöövTsg^.  Die  Lehre  den  Außen- 
stehenden zu  verraten,  wird  geradezu  als  Gotteslästerung 
empfunden  und  bestraft:  VXiyoig  re  Tidvv  rf^g  yvwoecog  avTcbv 
iv.OLVwvovv  y.a.\  e%  nov  ri  eY.cpOQOv  ysvoiro  eig  tovg  TtoXlovg,  dcfw- 
Giovvxo  Tovxo  cog  doißri(.ta.  JiorteQ  ccTtwd-ovvro  ycal  rovg  e'E,o)  xf^g 
ovvrj-d-eiag  wg  äva^iovg  Övzag  avrcbv  fis.Ta}.apißdveLV.  'rnilaße  yccQ 
Uvd^ayoQag  ov  näoiv  öelv  xoLvcovelv  jfjg  ev  rolg  inaOi^fiaaiv  cpiXo- 
aocpiag  aXX^  amolg  ^lövoig,  olg  nsq  amig  zoD  jravTog  ßiov  yml- 
vcüvi]a€i£  y.al  Ttqog  TavTr]v  zijv  ofiiXiav  ovk  uy/f]  TtgooLeto  ovöh  rovg' 
rv^övrag,  dllcc  Tteigävze  lafißdveiv  kv  TtoXlw  XQ^vco  xai  zovg  ceva^iovg 
dnwd^ov(.iEvog  ^  Wer  in  die  Lehren  eingeweiht  werden  soll,  wird 
erst  durch  längere  Zeit  hindurch  geprüft,  ob  er  würdig  ist  zu 
solcher  Gemeinschaft.  Darum  legte  Pythagoras  den  neu  ein- 
tretenden Jüngern,  um  sie  zu  prüfen,  ein  fünfjähriges  Schweigen 
auf:  (Ilvd:)  zolg  Ttgogiovoiv  TtQogezazxe  ouoTrrjV  Ttevzaezfj,  arto- 
7r6iQcb(.i€Pog  TtCbg  iyxQazeiag  exovaiv,  tag  xaleTTcJZiQOv  zCbv  aXXcov 
iyY.Qaxev(.idTiov  zovzo  zb  yXwaorjg  ygazelv  *.  Porphyrios  warnt 
davor,  die  Lehren  von  Gott,  die  aber  nicht  etwa  von  der  Religion 
verkündet  sind,  sondern  aus  philosophischer  Erkenntnis  stammen, 
der  Menge  zu  übermitteln,  denn  das  sei  Profanierung:  Jöyop 

^  Bonwetsch,  Wesen,  Entstehung  usw.  S.  20. 

^  Jamblichos,   Vita  Pytii.  227. 

'  Jamblichos,  Libri  de  communi  mathematica  sientia  c.  24. 

*  Jamblichos,  Vita  Pyth.  S.  72. 
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7C€Qi  d^eov  tolg  vno  Ö6^i]g  öiiq>i^aQfthoig  Xi'yeiv  otx.  &aifa).tg-  xai 
yaq  xai  zdcXijOij  Xiyeiv  Ini  tovtihv  jcegi  ^eov  xai  tä  iptvöi]  y.ivöwov 
}'oov  (fiqei '  ot'xfe  avtov  riva  vTQOgr^xtv  ärootioy  ifjyiüv  /<»^  y.ai^aqtvovia 
(pd^iyytod-UL  TtiQt  O^toü,  nl'it  iig  xoiovxujv  u/.oag  iuit'ü.'/.oyia  tbv 
TieQl  i^eoü  loyov  ouoi^UL  (.u^  fituivtiv  äX'/.'  dx^uüoi/ai.  xal  '/.tytiv 
Tov  TTtQi  d^eov  köyov  wg  htl  d-tov.  7tQ0i]ytiai^iü  ovv  xoü  7itQi  O^toü 
/.öyov  Tot  d^€oq)iXr^  egya  xal  oiydoOio  6  Ttegl  adrov  Xöyog  litt  TtXy]* 
d^ovg  .  .  .  vofiiLi  aiQtziÖTiQov  tivuL   aiyüv    /]    Xöyov   dxfi  TC()Oioi^at 

Ein  höchst  reales  Motiv  bekam  die  philosophische  Arkaii- 
diszipliii  dadurch,  daß  allmählich  das  Bekenntnis  und  die  syste- 
matische Verteidigung  des  Heidentums  besonders  nach  der  Zeit 
des  Kaisers  Theodosius  I.  und  Valentinians  II.,  die  391  den 
gesaraten  alten  Kult  verboten,  und  Theodosius  IL,  der  416  die 
Heiden  von  den  staatlichen  Ämtern  ausschloß,  gefährlich  wurde. 
Und  nachdem  529  Justinian  die  Schule  von  Athen  geschlossen 
hatte,  setzte  man  sich  ernstlichen  Gefahren  au.«,  wenn  man  noch 
weiterhin  öffentlich  seine  Zugehörigkeit  zum  Heidentum  be- 
kundete. Darum  ist  es  verständlich,  daß  unter  dem  Zwang 
dieser  Verhältnisse  gerade  auch  in  der  Philosophie  die  Arkan- 
disziplin  geübt  wurde  ^. 

3.  Zum  Schluß  sei  auf  ein  ungefähres  Analogon  aufmerksam 
gemacht,  das  sich  in  den  primitiven  Religionen  in  den  sog. 
Öeheimbünden  findet.  Es  handelt  sich  um  Zusammenschlüsse 
von  Menschen,  wobei  die  Zugehörigkeit  zu  solchen  geheimen 
Verbänden  geheimgehalten  und  über  deren  Bräuche  nach  Mög- 
lichkeit geschwiegen  wird.  Solche  Geheimbünde  finden  sich 
allenthalben.  In  Neuguinea  findet  sich  die  Asagesellschaft,  ver- 
bunden durch  einen  geheimen  Kult  (asa)  -l  Im  Bismarck-Archipel 
auf  Neu- Lauenburg  existiert  die  Duk-Duk-Gemeinschaft^  Auf 
Florida  gibt  es  Mysterien,  die  nur  alle  6—10  Jahre  gefeiert 
werdend  Gegen  die  Neugier  wird  der  Glaube  verbreitet,  daß, 
wer  den  Mysterien  zu  nahe  kommt,  von  den  Geistern  getötet 
wird«.  Diese  primitiven  Geheimkulte  leben  im  Unterschiede 
von  den  früheren  Formen  wesentlich  von  der  ganz  ursprüng- 
lichen Freude  am  Geheimnisvollen. 


•  Porphyrios,  ad.  Marc.  15.  ^  Schurtz,  Altersklassen  und  Männerbünile 

S.  368.  »  Ebenda  S.  369.  '  Ebenda  S.  379.  "  Ebenda  .S.  3Gi}. 

9  Koch,  Ps.  Dionysiiis  S.  109 f. 
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3.  Abschnitt 

Das  erkenntnis theoretische  und  metaphysische 

Schweigen 

1.  Kapitel 
Die  iiegatiYe  Theologie 

1.  Das  religiöse  Erleben  tut  sich  kund  in  Urteilen.  Alle 
Untersuchungen,  die  im  voraufgegangenen  Abschnitt  gemacht 
wurden,  galten  der  religiösen  Erfahrung  selber.  Nun  aber 
fragen  wir  nach  dem  religiösen  Urteil,  mithin  nach  dem  Aus- 
druck dessen,  was  uns  bereits  bekannt  geworden  ist.  Es  wäre 
nun  an  dieser  Stelle  angebracht,  eine  eingehende  Theorie  des 
religiösen  Urteils  vorzutragen.  Wir  beschränken  uns  jedoch 
darauf,  an  der  Hand  einiger  Grundbegriffe  die  wesentliche 
Struktur  des  religiösen  Urteils  zu  studieren. 

a)  Das  religiöse  Urteil  meint  eine  bestimmt  geartete  Re- 
alität. Jedes  Urteil  meint  eine  Realität.  Es  ist  oben  wiederholt 
von  der  möglichen  Einteilung  in  drei  Sphären  der  Realität  die 
Rede  gewesen.  Wir  können  uns  deshalb  hier  darauf  beschränken, 
zu  sagen,  daß  das  religiöse  Urteil  die  Sphäre  der  religiösen 
Erlebbarkeit  meint  und  Tatbestände  in  ihr  umschreiben  und 
aussagen  will.  Die  Sphäre  aber  des  Göttlichen  ist  völlig  un- 
erkennbar dem  irdischen  Verstand.  Wir  werden  hernach,  wenn 
wir  die  religiösen  Aussagen  selbst  betrachten,  auch  solchen  be- 
gegnen, die  von  der  Unerkennbarkeit  Gottes  reden.  Dann  aber 
haben  wir  es  mit  Erlebnisaussagen  zu  tun,  die  uns  als  solche 
interessieren,  während  es  in  diesem  Zusammenhange  darauf  an- 
kommt, die  erkenntnistheoretische  Struktur  der  Urteile  ausfindig 
zu  machen.  Proklos  schreibt:  "jQqritov  -/.ad-^  kavro  itäv  tb  &slov 
y.al  ayvwoTov'^.  Die  gesamte  Sphäre  also  ist  unerkennbar  und 
unaussprechbar.  Es  gibt  keine  sogenannten  rationalen  Seiten 
der  Gottheit,  die  dem  menschlichen  Verstände  erkennbar  sind. 

'  Proklos,  inst,  theol.  III  162  ed.  Creuzer  S.  240. 
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Wir  stoßen  hier  bereits  auf  den  Begritt"  des  Irrationalen,    den 
wir    aber    in    seiner    genauen    Bedeutung    und    inneren   Ditie- 
renziertheit   erst  hernach  am  rhänonien  selbst  klären  werden  '. 
Irrational   ist   die  Sphäre   des  Göttlichen  zunächst   nur   darum, 
weil  die  Kategorien,  die  wir  aus  den  Sphären  des  Denkbaren  und 
des  Sinnlichen  nehmen,  keine  Anwendung  haben  auf  diese  „ganz 
andere"  Daseinsschicht.    Alles,  was  uns  in  jenen  anderen  Welten 
begegnet,  wird  uns  irgendwie  zu  rationaler  Erkenntnis,  insofern 
wir   auch   auf  das  sinnlich  Erfahrbare   die  Kategorien   unseres 
Denkens  anwenden,   während  andererseits  die  Welt  der  reinen 
Denkbarkeit  ohne  Anschauung  alle   rationale   Erkenntnis  birgt. 
b)   Unter   dieser  Voraussetzung    nun   kommen   wir   zu   der 
zweiten  Erkenntnis.  Es  gibt  grundsätzlich,  wie  es  drei  Sphären  der 
Realität  gibt,  drei  Weisen  der  Gegebenheit.    Jedoch  vermag  die 
Realität  der  sinnlichen  Welt  außer  in  der  Weise  spezifischer  sinn- 
licher Erfahrung  auch  gegeben  zu  sein  in  der  Form,  die  sonst  der 
Sphäre  des  Denkbaren  und  Gedachten  eigen  ist,  also  in  der  Form 
rationaler  Erkenntnis  und  rationaler  Abbildung.  Daß  hier  Grenzen 
liegen,  mag  nur  nebenbei  erwähnt  sein,  es  würde  jedoch  zu  weit 
abführen,  wenn  der  Fülle   der  Beziehungen   hier  nachgegangen 
werden   sollte.     Die   Sphäre   nun   der  religiösen  Erfahrung   ist 
schlechterdings  nur  auf  eine  Weise  gegeben.    Die  Gegebenheits- 
weise wurde  ja  bereits  zu  ihrer  Umschreibung  gebraucht,  indem 
wir  sie  die  Sphäre  des  religiös  „Erlebbaren"  nannten.    Die  Er- 
fahrungsweise des  Göttlichen  also  ist  das  „Erlebnis".    Gegeben 
sein  heißt,  im  Bewußtsein  vorhanden  sein  in  der  Weise,  daß  das 
Bewußtseinsgebilde   zweifellos    berechtigten  Anspruch   auf  ob- 
jektive Realität  und  Richtigkeit  erheben  kann.     Die  objektive 
Realität  kann  nun  natürlich  verschieden  sein,  je  nach  Art   der 
Realität  draußen  ist  die  Gegebenheitsweise   eine  andere.     Das 
Gegebene  ist  erhaben  über  jeden  Zweifel.     Es  ist   das  Letzte, 
zu  dem  man  erfahrungsmäßig  kommen  kann.     Das  Letzte  aber 
schließt  auch  den  Beweis  aus.     Das  rational   letzlich  Gegebene 
ist    unbeweisbar,    es    erscheint    in    der  Gegebenheitsweise    der 
Evidenz.    Für  die  Gegebenheitsweise  des  Sinnlichen  ist  gleicher- 
maßen das  Letzte  unbeweisbar,   auch  hier  haben  wir  die  Form 
unmittelbarer  Gewißheit  ohne  Beweis  und  Reflexion.     Auf  dem 
Gebiete  des  P^rlebbaren  und  speziell  des  religiös  Erlebbaren  ist 
die  ganze  Sphäre  wesensmäßig  gegeben  in  der  Form  zweifelloser 

'  Siehe  Mensching,  Das  Heilige  im  Leben.     Muhr,  Tübingen  1925,  S.  2ff. 
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Erlebnisgewißlieit.  Es  gibt  keine  andere  Gewißheit  als  diesCj, 
aber  niemand  hat  das  Reclit,  ihr  darum  weniger  Realität  zu- 
zutrauen und  größere  Zweifel  in  ihr  Vorhandensein  zu  setzen. 
Und  nun  wird  verständlich,  daß  die  religiösen  Urkunden  immer 
wieder  davon  reden  können,  daß  sie  Gott  nicht  kennten,  während 
doch  auch  auf  der  anderen  Seite  alles  Leben  des  Frommen  sich 
auf  die  Kenntnis  eines  ewigen  und  gnädigen  Gottes  gründet. 
In  einem  babylonischen  Hymnus  finden  sich  beide  Aussagen 
zusammen:  „Gott,  den  ich  kenne,  nicht  kenne,  meiner  Sünden 
sind  viel,  groß  sind  meine  Vergehen,  Göttin,  die  ich  kenne, 
nicht  kenne,  meiner  Sünden  sind  viele,  groß  sind  meine  Ver- 
gehen" ^  Diese  Doppelseitigkeit  erklärt  sich  aus  der  nur  ein- 
seitigen Gegebenheitsweise  des  Göttlichen;  von  der  rationalen 
Seite  her  ist  dem  Menschen  keine  Erkenntnis  des  Ewigen  ver- 
gönnt, darum  kennt  er  Gott  nicht,  dennoch  hat  er  Kunde  und 
Kenntnis  von  seinem  Sein  und  Wesen,  aber  auf  anderem  Wege 
gewonnen,  auf  dem  Wege  religiöser  Gegebenheit  und  Erfahrung^ 
auf  dem  Wege  des  Erlebnisses, 

Ähnlich  äußert  sich  Plotin  über  die  Kenntnis  Gottes:  Ilwg 
ovv  fjfielg  liyof.iEV  tieqI  amov ;  /}  leyof.i€V  %l  negl  auroü,  ov  /^irjv 
avTOv  XsyofiEv,  ovöe  yvwoiv  ovös  vöt]Oiv  exoßsv  odioö.  nwg  ovv 
Xeyofxev  tzeqI  avxov,  ei  ftr]  avzb  exo/.isv ;  .  .  .  nal  yag  Xiyoi-iev,  o 
}.iri  eariv  o  ös  eariv,  ov  Myof.iev'^. 

c)  Und  nun  kommen  wir  zum  religiösen  Urteil  zurück.  Von 
dieser  Gegebenheit,  von  den  religiösen  Erlebnissen,  die  jene 
Realität  zu  Bewußtsein  bringt,  reden  die  religiösen  Urteile. 
Nun  entsprechen  aber  den  Gegebenheitsweisen  und  den  dazu 
gehörigen  Realitätssphären  eigene  Urteilsweisen.  Es  gibt  zwei 
grundsätzlich  verschiedene  Urteilsweisen,  nämlich  „Erlebnis- 
urteile" und  „Denkurteile".  Daß  es  nur  zwei  gibt,  wo  doch 
drei  Sphären  vorhanden  sind,  erklärt  sich  daraus,  daß  die  beiden 
ersten  Sphären,  die  ja  auch  gewisse  Gegebenheitsweisen  mit- 
einander teilten,  nur  eine  gemeinsame  Form  des  Denkurteils 
haben.  Denkurteile  gehen  auf  die  Realitäten  der  sinnlichen 
Welt  und  der  denkbaren.  In  Denkurteilen  spricht  sich  rationale 
Erkenntnis  aus.  Die  religiöse  Sphäre  dagegen  kennt  vorwiegend 
Erlebnisurteile,  die  darum  ausschließlich  jene  Realität  meinen, 
aber  selten  im  rationalen  Sinne  Erkenntniswert  haben. 

^  Babylonischer  Hymnus,  bei  Norden,  Agnostos  Theos  114. 
^  Plotin,  Enneaden  V  3,  14. 
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Urteile  setzen  BeyriÜe  voraus,  die  adäquate  Bezeichnungen 
des  Gemeinten  sind.  Die  Denkurteile  nun  haben  als  Begriffe 
die  üblichen  rationalen  Begriffe  der  rationalen  JSprache.  Die 
Krlebnisurteile  aber  bedürfen  des  „Ideogramms".  Ideogramme 
sind  uneigentliche  Begriffe  der  rationalen  Sprache,  die  ihren 
rationalen  Sinngehalt  aber  verloren  haben  und  uneigentliche 
Anwendung  finden  in  bezug  auf  den  ihnen  eigenen  Fh-lebnis- 
gehalt  ^  So  baut  sich  neben  der  rationalen  Denksprache  eine 
irrationale  Erlebnissprache  auf  Diese  Begriffe  verbinden  sich 
zu  religiöse  Erlebnisurteilen.  Mit  solchen  Krlobnisurteilen  nun 
haben  wir  es  hier  zu  tun.  Die  voraufgehende  Erörterung  über 
das  religiöse  Urteil  war  also  notwendig,  um  das  innere  erkenntnis- 
theoretische  Wesen  der  religiösen  Urteile  zu  verstehen. 

Wir  haben  es  jedoch  nicht  mit  der  gesamten  in  sich  mannig- 
faltig differenzierten  Welt  der  religiösen  Urteile  zu  tun,  sondern 
nur  mit  einem  kleinen  Ausschnitt  daraus,  mit  den  Urteilen,  die 
von  Gott  „schweigen".  Dieses  Schweigen  geschieht  jedoch  nicht 
in  der  Form  völliger  Ausdruckslosigkeit,  sondern  in  der  Weise 
der  Negation  und  des  negativen  Urteils,  das  nun  aber  auch 
verschiedener  Gestaltungen  fähig  ist. 

2.  Gott  ist  das  Summum  Positivum,  das  in  den  religiösen 
Urteilen  genannt  und  umschrieben  werden  soll.  Die  meisten 
religiösen  Urteile  reden  in  positiven  Bildausdrücken  (Ideogramme) 
von  diesem  höchsten  positiven  Wesen.  Daneben  aber  gibt  es 
eine  negative  Theologie,  die  allein  in  negativen  Ausdrücken 
von  Gott  redet.  Gott  müßte  demnach  nicht  das  Summum 
Positivum  sein,  wenn  diese  negativen  Urteile  wirklich  einen 
negativen  Tatbestand  prädizieren  wollten.  Ihr  Wesen  aber  ist 
tatsächlich  nicht  negativ,  sondern  im  höchsten  Grade  positiv, 
ja,  die  ausdrücklichste  Form  des  positiven  Urteils. 

Auf  dem  Wege  der  Negation  gibt  es  nun  zwei  Möglich- 
keiten zu  verfahren.  Auf  der  einen  Seite  kann  man  Gott, 
dessen  positiver  und  überlegener  Wesensgehalt  ausgesagt  werden 
soll,  bezeichnen   durch   Negation   der   Grenze  und   durch   Aus- 

^  Als  Ergänzung  sei  noch  folgende  Stelle  aus  Poniliyrii»^  angeführt,  die 
über  das  Verhältnis  des  logischen  Begriffes  zum  Wesen  der  Gottheit  sich 
äußert:  „dem  obersten  Gott  ist  auch  das  gcsprocheiif  Wort  nicht  adäquat,  ja 
nicht  einmal  das  innere  Wort,  falls  es  durch  Leidenschaften  getriibt  ist,  aber 
durch  inneres  reines  Schweigen  und  reine  Gedanken  üb.r  il)n  beten  wir  ihn 
an."     Porphyrius,  de  absf.  II  34. 
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Schluß  aller  endlichen  und  menschlichen  Eigenschaften.  Negiert 
man  die  Endlichkeit  und  Grenze  menschlicher  Eigenschaften  in 
der  Gottheit,  so  erreicht  man  eine  Höchststeigerung  des  gött- 
lichen Wesens. 

Der  andere  Weg  ist  der,  daß  man  Gott  erhebt  durch  die 
Betonung  der  Unerkennbarkeit.  Das  heißt,  man  reflektiert  auf 
jenen  oben  dargestellten  Tatbestand  der  einseitigen  Gegeben- 
heit Gottes  und  erhebt  so  Gott  über  die  Möglichkeit,  von 
Menschen  als  Objekt  erkannt  zu  werden.  Diese  positive  Prädi- 
kation Gottes  geschieht  also  nicht  an  sich,  sondern  durch  Er- 
hebung Gottes  in  bezug  auf  uns  und  unser  Vermögen.  Es  ist 
offenbar,  daß  bei  der  bereits  angegebenen  Struktur  des  Urteils 
im  allgemeinen  die  Variation  nur  darin  bestehen  kann,  welche 
Eigenschaften  und  Momente  in  der  Gottheit  selbst  nun  negiert 
werden. 

a)  Die  deutschen  Mystiker  des  Mittelalters  sind  es  vor 
allen  anderen  gewesen,  die  sich  in  besonders  ausgiebiger  Weise 
der  negativen  Theologie  bedient  haben.  Man  negiert  alle  nenn- 
nnd  sagbaren  Eigenschaften  Gottes:  er  ist  uher  alles  das  man 
im  zu  gelegen  mag,  und  do  ist  namlos  formlos,  bildelos  über  alle 
wise  und  über  alle  wesen^.  Und  bei  Seuse  findet  sich  das  Wort 
von  der  „Gottheit  weiselosen  Abgründen,  da  weder  Anfang  noch 
Ende  ist.  Er  war  formlos  und  weiselos  und  hatte  doch  aller 
Formen  und  Weisen  freudenreiche  Lust  in  sich"  l  In  scheuer 
Ehrfurcht  vor  jeder  Bestimmung  des  Wesens  nach  genau  an- 
gebbaren Eigenschaften  redet  die  Brhadäranyaka  Upanishad 
von  dem  Atman:  „Er  aber,  der  Atman,  ist  nicht  so  und  nicht 
so  (na  iti,  na  itif  ^  Und  an  einer  anderen  Stelle  heißt  es  in 
derselben  Upanishad,  die  Bezeichnung  für  ihn  (den  Purusha) 
ist:  „es  ist  nicht  so,  es  ist  nicht  so.  Denn  es  gibt  nicht  außer 
dieser  (Bezeichnung),  daß  es  nicht  so  ist,  eine  andere"  *.  Das 
religiöse  Empfinden  wehrt  sich  dagegen,  Gott  genau  nach  Name 


^  Taiüer,  ed.  Vetter,  263.  An  anderer  Stelle  äußert  sich  Tauler  ähnlich 
über  das  Wesen  der  Gottheit,  „ivan  Oot  enist  alles  des  mit,  das  du  von  im 
genemmen  katist:  er  ist  über  wise,  über  wesen,  über  gut,  und  alles  des  nut,  das 
du  von  im  bekennen  oder  genemmen  kanst:  do  ist  er  furbas  über  denne  dehein 
verstentnisse  begriffen  kan  .  ."     Vetter  204. 

2  Sense  bei  J.  Bernhart,  Eine  Deutsche  Theologie  199. 

3  Brhadäranyaka-Upanisad  3,  9,  26;  Deußen  454. 
*  Ebenda  2,  3,  6;  De\ilJlen  414. 
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und  "Wesenart  nennen  und  erschöpfen  zu  können.    Es  will  sich 
beugen  vor  einem  grenzenlosen  und  unbestimmbaren  Gott. 

b)  Gott  ist  erhaben  über  Name  und  Art.  Das  fromme  Er- 
leben schweigt  darüber,  wenn  es  von  Gott  redet  und  von  der 
Erfahrung  des  Ewigen.  Aber  nicht  nur  Name  und  Art  im  all- 
gemeinen verschweigt  die  religiöse  Aussage.  Alle  bedingenden 
Gewalten,  alle  Gebundenheit  an  Kausalketten  wird  geleugnet. 
So  ist  Gott  ungeworden  und  ungeschaffen,  die  Möglichkeit  der 
kausalen  Bindung  an  übergeordnete  und  früher  vorhandene  be- 
dingende Mächte  wird  ausgeschlossen.  Nirväna,  das  indische 
Sehnsuchtsziel,  erscheint  dem  Frommen,  wenn  er  einmal  davon 
redet,  als  das  Ungewordene  und  Ungeschaffene,  ja,  diese  Wesens- 
art ist  geradezu  der  Grund  dafür,  daß  allen  Menschen  ein  Aus- 
weg aus  dem  endlosen  Kreislauf  der  Geburten  möglich  ist: 
„Es  gibt  ein  Ungeborenes,  Ungewordenes,  Ungeschaffenes,  Un- 
gestaltetes, gäbe  es  nicht  dieses  Ungeborene,  Ungewordene,  Un- 
geschaffene, Ungestaltete,  so  wäre  kein  Ausweg  zu  finden  für 
das  Geborene,  Gewordene,  Geschaffene,  Gestaltete"  \  Das  Un- 
endliche (anantam),  das  Ewige  (amatam),  das  Ungeschaffene 
(aJcatam),  das  Qualitätslose  {animiUani),  das  Einzige  {kevalam), 
sind  Namen,  die  in  der  Form  der  Negation  von  dem  ewigen 
Reden-.  Mangel  ist  dem  Göttlichen  fremd.  Nicht  nur  alle 
Grenze  von  außen  her  soll  von  dem  Ewigen  ausgeschlossen 
werden,  auch  was  von  innen  aus  den  Tiefen  der  Gottheit  selbst 
hemmen,  hindern  und  binden  könnte,  kann  nicht  Eigenschaft 
des  Überweltlicheu  und  Ganz  Anderen  sein.  Die  Menschen 
schaffen  zuerst  und  ursprünglich  nicht  Götter  nach  ihrem  Bilde, 
wir  sehen  vielmehr  au  dieser  Stelle,  daß  das  fromme  Empfinden 
die  Gottesvorstellung  revidiert  und  sich  auflehnt  gegen  das 
allzu  Menschliche  der  Vorstellungen  und  Urteile.  Keine  Macht 
der  Zeit,  die  Menschen  zu  ihrem  Dienste  zwingt,  noch  auch 
die  Grenze  des  Raumes  soll  der  ewigen  Gottheit  gebieten. 
Angelus  Silesius  findet  immer  neue  Wendungen,  um  diese 
Freiheit  von  aller  Determination  von  außen  und  von  innen  aus- 
zuschließen von  dem  ewigen  Wesen: 

„Gott  ist  ein  lauter  Nichts,  ihn  rührt  kein  Nun  und  Hier, 
Je  mehr  du  nach  ihm  greifst,  je  mehr  entwird  er  dir"^ 


»  Udänti  VIII  1.  *  Heiler,  Die  Biuldliistische  Versenkung  40. 

3  Cherub.  Wunilersmann  I  25.    ed.  Bölsche  S.  4. 
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Räumliche  Unendlichkeit  muß  dem  allgegenwärtigen  Wesen 
eignen,  und  doch  ist  all  dieses,  was  man  in  Negationen  von  ihm 
positiv  im  rationalen  Wortsinne  sagt,  nichts  als  Erlebnisurteil 
ohne  Anspruch  auf  rationalen  Erkenntniswert.  Das  spürt  man 
deutlich  aus  den  Versen  des  Angelus  Silesius,  denn  er  meint 
den  Erlebnissinn  der  Begriffe,  die  ihm  das  Wesen  der  Gottheit 
umschreiben : 

„Gott  ist  unendlich  hoch  (Mensch  glaube  dies  behende), 
Er  selbst  flnd't  ewiglich  nicht  seiner  Gottheit  Ende"  \ 

Gott  muß,  um  frei  zu  sein  von  inneren  Hemmungen,  um 
nicht  die  Erdgebundenheit  der  Menschen  zu  teilen,  die  ihn  ver- 
ehren, das  vollkommenste  Wesen  sein,  dem  aller  Mangel  und 
alle  Begierde,  alle  lodernde  Affektivität  völlig  fernliegt.  In  der 
hermetischen  Literatur  wird  er  so  geschildert:  OuVe  yccQ  kvösrjg 
€011  rivog,  'Iva  l7ti&vfxi]aag  avzb  XTijaaad^at  xaxog  yhrjtai.  ovöe  %ü)V 
bvTiüv  ovöhv  artößli^öv  loriv  aizib,  o  aTtoßaXwv  IvTiT^dTjOetai  ^ 
Schon  für  Plato  ist  Gott  frei  von  Lüge^  von  Neid*,  von  Lust 
und  Schmerz  ^.  Die  Stoa  lehrte  im  besonderen  die  Ataraxia  des 
Göttlichen:  „Alle  griechischen  Philosophen  sind  über  die  Apa- 
theia  als  notwendiges  Attribut  der  Gottheit  einig"  ^.  Die 
christlichen  Künder  der  göttlichen  Erhabenheit  übernahmen  oder 
empfanden  in  gleicher  Weise  die  Notwendigkeit,  von  Gott  die 
menschlichen  Affekte  und  Leidenschaften  auszuschließen:  „Wo 
sollte  denn  auch  Neid,  Zorn,  Begierde  bei  Gott  herkommen,  der 
niemanden  zu  beneiden  oder  zu  fürchten  braucht,  den  keiner 
verletzt,  der  nichts  braucht?"  '  Darum  heißt  es  in  ägyptischen 
Hymnen  von  dem  ägyptischen  Gotte  Häpi: 

„Nicht  hat  er  Diener,  nicht  Opfer, 

nicht  verehrt  man  ihn  in  Tempeln, 

nicht  kennt  man  seine  Wohnung, 

nicht  findet  sich  ein  Schrein  mit  seinem  Bildnis." 

Denn  „nichtig  sind  alle  Darstellungen  von  ihm"  und  selbst 
„nicht  der  Götterkreis  weiß,  von  wannen  er  ist"  ^ 


*  Cherub.  Wanclersmann  I  41.     ed.  ßölsche  S.  7. 

2  Hermes  Trismeg.  VI,  Kroll  15.  "  Plato,  Eep.  II  380. 

'  Timäus,  28;  Phädr.  247. 

6  Rep.  II  377;  Phileb.  33.    Dazu  noch  Philo,  leg.  all.  I  37. 

•  Kroll  16.  "^  Clemens  Alex.  Shom.  IV  151. 

^  Victor  V.  Strauß  und  Tomey,  Der  altägyptische  Götterglaube,  I.  Bd.   Die 
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c)  Name  und  Bild  des  Göttlichen  gibt  es  für  diese  Art 
religiösen  Empfindens  nicht.  Alle  Grenze  von  außen  ist  negiert. 
Er  ist  nicht  den  Milchten  der  Zeit  und  den  Gewalten  des  Raumes 
unterworfen.  Es  gibt  nichts,  das  ilin  ins  Dasein  gerufen  hätte, 
und  nichts  kann  man  auf  der  weiten  Welt  nennen,  das  ihm 
seine  Existenz  kürzen  könnte.  Alle  Grenze  von  innen  her  ist 
ausgeschlossen.  Die  Macht  der  bindenden  Affekte  ist  erloschen 
in  Gott,  alle  Untugenden,  die  die  Menschen  mit  sich  selbst  ent- 
zweien, sind  nicht  in  Gott  zu  finden.  Aber  immer  ist  dabei  zu 
bemerken,  daß  alle  diese  rational  klingenden  Äußerungen  doch 
eben  nicht  den  rationalen  Sinn  der  AN'orte  meinen,  sondern  den 
Erlebnissinn,  der  hinter  diesen  Aussagen  aufleuchtet.  Dann 
aber  reflektiert  man  über  das  hinaus,  was  bereits  genannt  ist, 
darauf,  daß  Gott  das  schlechthin  von  Menschenart  Verschiedene 
ist.  Nicht  nur  in  der  Weise,  daß  ihn  die  Last  der  Affekte 
nicht  bezwingt  und  die  Bindungen  der  Sünden  nicht  hemmen. 
Er  ist  nicht  der  vollkommene  Mensch,  er  ist  Gott.  Und  Gott 
ist  irrational,  nichts  können  wir  von  seinem  Wesen  wissen,  als 
eben  dies,  daß  er  das  Irrationale  schlechthin  ist. 

Zuweilen  nun  klingt  aus  den  religiösen  Texten  das  Be- 
wußtsein um  diese  Seinsweise  des  Göttlichen,  daß  es  das  Ir- 
rationale schlechthin  ist:  „Der  Sinn  {Tao),  den  man  ersinnen 
kann  |  ist  nicht  der  ewige  Sinn,  j  der  Name,  den  man  nennen 
kann  |  ist  nicht  der  ewige  Name.  |  Jenseits  des  Nennbaren  liegt 
der  Anfang  der  Welt"  ^  In  wundervollen  Worten  schildert 
der  hinduistische  Dichter  Tulasi  Däsa  im  Ramayana,  wie  das 
Wissen  des  Frommen  um  die  völlige  Erhabenheit  des  Göttlichen 
über  Name,  Art  und  Erkenntnis,  um  seine  Irrationalität,  dennoch 
überwunden  wird  von  dem  Drang  des  frommen  Gemütes,  den 
Reichtum,  der  ihm  wurde,  in  unvollkommenen  Ideogrammen  aus- 
zusagen, um  sich  von  ihm  zu  befreien:  „Alle  wissen,  daß  die 
Größe  des  Herrn  unaussprechlich  ist,  und  dennoch,  wer  kann 
der  Versuchung  widerstehen,  sie  in  Worte  zu  fassen.  Einen 
Gott  gibt  es,  ohne  Affekte,  ohne  Form,  einen  unerschaffenen,  er 
ist  die  universelle  Seele,  der  höchste  Geist,  der  alles  Durch- 
dringende,  dessen  Schatten  die  Welt  ist.     Der  sich  inkarniert 


altägypti.schen   Götter  und  Göttersagen,   Heidelberg  1889,  S.  420.    Siehe  auch 
Wiedemann,  Die  Religion  der  alten  Ägypter,  S.  80. 
*  Laotse,  cap.  1.  ed.  Wilhelm  S.  3. 
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hat  allein  aus  Liebe  zu  seinen  Gläubigen.  ...  In  diesem  Glauben 
singen  die  Weisen  den  Preis  des  Häri,  und  so  wird  ihr  Gesang 
heilig  und  verdienstlich.     Auch  ich,  der  ich  mein  Haupt   vor 
Hamas  Füßen    beuge,   fühle   den   Mut,   seinen    Ruhm   zu   ver- 
künden" \    Hier  ist  also  das  Irrationale  an  sich  betrachtet,  die 
\ufgabe  des  folgenden  Kapitels  sollte  ja  sein,  das  Göttliche  zu 
zeigen,  wie  es  erhaben  ist  über  unser  Verstehen.    Da  reflektiert 
man  dann  auf  die  Subjektseite,  während  hier  nur  das  Ansich 
des  Irrationalen  betrachtet  wurde,  das  freilich  auch  nicht  mög- 
lich ist   ohne   das  Subjekt,   das    das   Irrationale   zu   erkennen 
trachtet,  aber  nicht  zu  durchdringen   vermag.     Aber  diese  Be- 
ziehungen liegen  im  Unterbewußtsein,   der  Gedanke  ist  allein 
auf  das  wunderbare  „Ganz-Anders-Sein"  der  Gottheit  gerichtet, 
das   wir   das  Irrationale  aus  mangelndem   Erkenntnisvermögen 

nennen. 

d)  Es  gibt  in  der  Religionsgeschichte  eine  Größe,   die  aus- 
schließlich  negativ  bestimmt  ist,   die  durch  all  die  genannten 
ausschließenden  Bestimmungen  umschrieben  wird,  aber  auch  nur 
durch   sie  und  durch   keine  positiven  Bezeichnungen.    Das  ist 
das  indische  Nirväna.    Wir  haben   schon  Aussagen  über  diese, 
nur  mit  tiefer   Scheu    genannte    selige   Stätte    anläßlich   der 
Darstellung  der  einzelnen  Negationen  vorgetragen.    Hier  nun 
-iit  es,  sich  noch  einmal  an  die  Kraft  der  Negation  in  dem  be- 
trachteten Sinne  zu  erinnern  und  zwar  im   Hinblick  auf  das 
indische    Nirvana.      xNirväna    ist    nicht    eine    negative    Große, 
sondern   eine   eminent   positive:    „Es   gibt,   ihr   Mönche,   eine 
Stätte,  wo  es  weder  Erde,  noch  Wasser,  noch  Feuer,  noch  Luft 
o-ibt      Es   ist  nicht  die  Stätte  der  Bewußtseinsunendlichkeit, 
noch  die  Stätte  der  Raumunendlichkeit,  noch  die  der  Nichtsheit, 
noch  auch   die  Stätte,  wo  weder  Bewußtsein,  noch  auch  ün- 
bewußtsein  ist.    Es  ist  nicht  diese  Welt,  noch  jene  Welt,  weder 
Mond,  noch  Sonne.    Ich  nenne  es,  ihr  Mönche,  weder  ein  Gehen 
noch  ein  Stehen,  weder  ein  Veigehen,  noch  ein  Entstehen     Es 
ist  ohne  Stütze,  ohne  Anfang,  ohne  Halt,  das  eben  ist  das  Ende 
des  Leidens"  2.    „Wo  es  kein  Etwas  gibt,  wo  es  kein  Festhalten 
gibt,  die  Insel,  die  Einzige:  Das  Nirväna  nenne  ich  sie,  das 
Ende  von   Alter  und  Tod"».     Das   ist  das  Nirväna,  nur  m 

»  Txilsi  Däsa,  Rämäyana  I  17;  0.  Lehmann,  Eel.-Les.  S.  250. 
2  Udftna  Vm  1;  Oldenberg.  Buddha  325  f. 
»  Sutta-nipäta,  1094;  Oldenberg,  Buddha  328. 
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negativen  Ausdrücken  genannt,  es  ist  das  religiöse  Sehnsuclits- 
ziel  der  Buddhisten,  ein  lockendes  Ziel,  das  dem  leidenden  Herzen 
seligste  Erlösung  verheißt,  denn  es  ist  ein  positives  Gut  und 
ein  höchstes  Glück:  „Ruhe,  Frieden,  Stille  —  das  ist  Nirväna, 
das  von  den  Stürmen  der  Affekte  und  Begierden  unberührte 
einsame  Eiland,  die  heiligen  Texte  nennen  es  gerne  das  fried- 
volle [santam],  die  Stätte  des  Friedens  {saniapadam),  die  ruhige 
Sicherheit  (ijoga-Mchemay  ^  Daß  das  Nirväna  nicht,  wie  immer 
wieder  behauptet  wird,  eine  negative  Größe  ist,  die  das  völlige 
Verlöschen  bedeute,  ging  aus  den  angeführten  Textstellen  mit 
aller  Deutlichkeit  hervor,  denn  man  redet  ja  von  dem  Nirväna, 
wie  die  anderen  Religionen  von  Gott  sprechen,  in  der  Form 
des  Schweigens  des  religiösen  Ausdrucks:  „Nirväna  ist  voll  der 
Andacht  und  des  Friedens  der  Ewigkeit.  Man  fühlt  die  be- 
sänftigenden Flügelschläge  der  großen  Ruhe  und  das  Herz  wird 
erfüllt  von  einem  religiösen  Gefühl  der  Erleichterung  und  des 
Friedens.  Nirväna  ist  eine  göttliche  Welt  ohne  Gott,  ein  Gottes- 
geschenk ohne  Schenker" ^ 


2.  Kapitel 

Das  antispekulative  Schweigen  des  Buddhismus. 

1.  Immer  haben  die  Menschen  an  Fragen  Interesse  gehabt, 
die  über  das  hinausgingen,  das  vor  Augen  ist,  immer  hat  man 
Welträtsel  lösen  wollen  und  die  Natur  der  Gottheit  zu  er- 
forschen getrachtet.  Dieser  Erkenntnisdrang  ließ  die  philo- 
sophische Spekulation  entstehen  und  gedeihen.  Alle  philosophische 
Spekulation  ist  gedankenmäßiges  Eindringen  in  das,  was  nicht 
in  der  bloßen  Anschauung  gegeben,  allenfalls  im  Begriff  aus- 
zusprechen ist.  Religiöse  Spekulation  aber  ist  völlig  verschieden 
von  der  rein  philosophischen  Erkenntnis.  Zwar  haben  beide 
Arten  verwandte  Gebiete,  auch  der  religiösen  Spekulation  liegt 
an  der  Erkenntnis  des  Transzendenten,  aber  der  Weg  ist  ver- 
schieden. Die  religiöse  Spekulation  gründet  sich  im  allgemeinen 
auf  religiöse  Aussagen  der  Genien  der  Religion,  die  im  Sinne 
eines  Denkurteils   verstanden  und  aus  denen  nun  Schlüsse  auf 


*  Fr.  Heiler,  Die  buddh.  Versenkung  S.  39. 
'  N.  Söderblom,  La  nie  future  373. 
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das  reale  Wesen  der  transzendenten  Welt  gezog-en  werden.  Die 
religiöse  Spekulation,  sofern  sie  Anspruch  auf  Erkenntniswert 
im  Sinne  der  Ratio  erhebt,  ist  unberechtigt  und  bringt  außerdem 
Gesichtspunkte  in  das  Gebiet  reiner  Frömmigkeit,  an  denen  sie 
von  Haus  aus  nicht  interessiert  ist.  Ob  Gott  existiert,  ist  eine 
Frage,  die  im  Mittelalter  und  auch  sonst  immer  wieder  gestellt 
wurde  von  der  Seite  der  Theologie,  und  die  dann  mit  Ernst 
und  Eifer  logisch  behandelt  wurde  unter  der  unbewiesenen 
Prämisse,  daß  die  Bibel  Gottes  Wort  sei  und  man  darum  Aus- 
sagen der  Bibel  zu  Argumenten  für  Sein  und  Wesen  Gottes 
verwenden  könne.  Der  Zirkelschluß  von  dem  Offenbarungs- 
charakter der  Bibel  auf  die  Unfehlbarkeit  ihrer  Aussagen  ist 
noch  heute  die  übliche  Form  orthodoxer  Apologetik. 

Die  religiösen  Spekulationen  mit  erschlichenen  Prämissen 
also  bringen  außerdem  eine  falsclie  Blickrichtung  in  die  Religion. 
Dergleichen  verstandesmäßige  Spekulationen  müssen  notwendig 
das  eigentlich  Religiöse  herabziehen  in  die  Sphäre  der  Denk- 
barkeit oder  gar  in  die  Sphäre  konkreter  Gegenständlichkeit 
und  historischen  Geschehens. 

Der  Buddhismus  nun  weigert  sich  ausdrücklich,  solche 
Spekulationen  anzustellen,  ja,  er  schweigt  grundsätzlich  über 
das  Jenseits,  über  die  Schicksale  der  Seele  nach  dem  Tode  und 
und  über  die  Freuden  der  ewigen  Ruhe  im  Frieden  des  Nirväna. 

2.  Buddha,  der  Meister,  ist  all  solchen  Spekulationen  völlig 
abhold.  Spekulation  ist  das  „Feld  der  Meinungen",  die  ein- 
ander widerstreiten,  sich  bekämpfen  und  doch  nicht  zweifelsfrei 
gelöst  werden  können.  Er  spricht  darum  von  dem  „Pfad  der 
Meinungen,  von  der  Wilanis  der  Meinungen,  dem  Dickicht  der 
Meinungen,  dem  Bühnenspiel  der  Meinungen,  dem  Krampf  der 
Meinungen,  der  Fessel  der  Meinungen,  voll  Leid,  voll  Ver- 
derblichkeit, voll  Aufregung,  voll  Qual"  \ 

a)  Das  erste  Moment,  das  uns  in  diesem  Zusammenhange 
begegnet,  ist  die  Erscheinung  der  Urteilsenthaltung.  Die  Fragen 
nach  ider  metaphysischen  Tiefe  der  Dinge  werden  von  Buddha 
nicht  beantwortet.  Er  enthält  sich  darüber  jeder  positiven  und 
negativen  Aussage:  „Einst  begab  sich  der  ehrwürdige  Maha- 
kotthito  dorthin,  wo  der  ehrwürdige  Sariputta  weilte.  .  .  .  Zur 
Seite   nun   sitzend,    sprach    der   ehrwürdige  Mahakotthito  zum 


1  Majjhima-nikäya  I  485;  Oldeuberg,  Buddha  230. 
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«hrwürdigeii  Sairipiitta:  ,.Bk'ibt,  o  Bruder,  nach  der  restlosen 
Abwendinig  und  Krlüscliunj?  der  sechs  Bewußtseinsj^ebiete 
(phassäyatanäni)  noch  irgend  etwas  übrig?"  —  Laß  es  nur 
gut  sein,  Bruder!  —  „Bleibt  nach  der  restlosen  Abwendung 
und  Erlöschung  der  sechs  Bewußtseinsgebiete  nichts  mehr  übrig?" 
—  Laß  es  nur  gut  sein,  Bruder!  —  ,.Bleibt  nach  der  restlosen 
Abwendung  und  P^rlöschung  der  sechs  Bewußtseinsgebiete  etwas 
übrig  oder  etwas  nicht?''  —  Laß  es  nur  gut  sein,  Bruder! 
usw.  „Wie  aber,  u  Bruder,  soll  man  den  Sinn  dieser  Worte 
verstehen?"  —  Zu  sagen,  nach  der  restlosen  Abwendung  und 
Erlöscliung  der  sechs  Bewußtseinsgebiete  gibt  es  etwas,  das 
übrig  bleibt,  hieße  ein  Unerklärbares  erklären  .  .  ."*.  Was  hier 
von  dem  Scliüler  Buddhas  erzählt  wird,  gilt  in  der  gleichen 
Weise  von  dem  Meister  selbst.  Auch  er  enthält  sich  jeder  Aus- 
sage über  diese  Fragen.  In  immer  neuen  Wendungen  sucht  er 
die  völlige  Urteilsenthaltung  festzulegen:  „Wenn  du  mirh 
fragtest,  gibt  es  ein  Jenseits?,  so  würde  ich,  wenn  ich  der  An- 
sicht wäre:  es  gibt  ein  Jenseits,  dir  antworten,  es  gibt  ein 
Jenseits.  Aber  das  ist  nicht  meine  Ansicht.  Ich  sage  dazu 
weder  ja,  noch  etwas  anderes,  noch  auch  nein,  noch  ist  es  meine 
Ansicht,  daß  es  nicht  der  Fall  sei,  daß  es  sich  so  verhalte. 
Wenn  du  mich  fragtest,  gibt  es  kein  Jenseits,  so  würde  ich. 
wenn  ich  der  Ansicht  wäre,  es  gibt  kein  Jenseits,  dir  ant- 
worten, es  gibt  kein  Jenseits.  Das  aber  ist  nicht  meine  An- 
sicht. Ich  sage  dazu  weder  ja,  noch  etwas  anderes,  noch  auch 
nein,  noch  ist  es  meine  Ansicht,  daß  es  nicht  der  Fall  sei,  daß 
es  sich  nicht  so  verhalte.  .  .  Wenn  du  mich  fragtest,  existiert 
der  Tathägata  nach  dem  Tode?  —  existiert  er  nicht  nach  dem 
Tode?  —  existiert  er  nach  dem  Tode  sowohl  wie  er  nicht 
existiert?  —  existiert  er  weder  nach  dem  Tode,  noch  existiert 
er  nicht?  —  Wenn  du  mich  so  fragtest,  so  würde  ich,  wenn 
ich  der  Ansicht  wäre :  der  Tathägata  existiert  weder  nach  dem 
Tode,  noch  existiert  er  nicht,  dir  antworten:  der  Tathägata 
existiert  weder  nach  dem  Tode,  noch  existiert  er  nicht.  Aber 
das  ist  nicht  meine  Ansicht.  Ich  sage  dazu  weder  ja,  noch 
etwas  anderes,  noch  auch  nein,  noch  ist  es  meine  Ansicht,  daß 
es  sich  nicht  so  verhalte"  -.    In  diesen  Zeugnissen  ist  auf  das 


>  Anofuttara-Nikäya.  Catukka  Nipäta,  über.'*,  von  Nyiinatiloka,   Cup.  VIII 
Nr.  173  S.  34G.  «  Dighanikaya  I  2,  27;  Ü.  Franke.  8.  33. 
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Klarste  die  Urteilsenthaltung,  das  Schweigen  über  meta- 
physische Fragen  ausgesprochen. 

b)  Diesem   von  Buddha   abgelehnten  Wissen  um  die  trans- 
zendenten DiDge  steht  nun  aber  positiv  gegenüber  das  Wissen 
um  die  Erlösung.    In  den  bisher  betrachteten  Textstellen  war 
nicht  davon  die  Rede,  was  denn  positiv  diesem  von  Buddha  so 
entschieden   abgelehnten   Fragen  gegenüberstehe.     Die   beiden 
Arten   des   Wissens,   die  religiöse   Gewißheit   und    die   meta- 
physische Erkenntnis,  stehen  neben  einander,  und  der  Fromme 
entscheidet  sich  für  das  Wissen  um  die  religiöse  Wirklichkeit, 
die  für  ihn  unmittelbar  von  Bedeutung  ist.    Buddha  also  erklärt 
über  die  bloße  ürteilsenthaltung  hinaus,  daß  ihm   ein  Wissen 
innewohne,    das   jenem    gegenüber    das    unvergleichlich    wert- 
vollere sei.    Damit  ist  eine  erste  allgemeine  Antwort  gegeben 
auf  die  notwendig  zu  stellende  Frage,   warum  denn  eigentlich 
Buddha  so  entschiedener  Gegner  der  religiösen  Spekulation  ist : 
Es  gibt  ein  Wissen,  das  wertvoller  ist  als  jenes:  „Bhikkhus,  es 
gibt  Samanas  und  Brahmanen,  die  über  das  Dereinst  spekulieren 
und   ihm   nachgrübeln   und   mit   Bezug   darauf  in   44  Formen 
allerlei  in  der  Luft  schwebende  kühne  Behauptungen  vortragen. 
Inwiefern  tun  sie  das?    Da  gibt  es,  Bhikkhus,  gewisse  Samanas 
und  Brahmanen,  die  an  die  Existenz  nach  dem  Tode  {uddham- 
äghaianiJiä),   an  bewußte   Existenz  und  in  sechszehnerlei  Form 
ein  nach  dem  Tode  (äghatana)  bewußtes  Selbst  behaupten.    In- 
wiefern tun  sie  das?    Sie  erklären:  Nach  dem  Tode  ist  das  der 
Krankheit  überhobene  bewußte  Selbst  mit  Gestalt  begabt  .... 
nicht  gestaltet  .  .  .  zugleich  gestaltet  und  nicht  gestaltet  .  .  . 
weder  gestaltet,  noch  nicht  gestaltet  .  .  .  endlich  .  .  .  unend- 
lich .  .  .  Bhikkhus,  das  sind  die  Samanas  und  Brahmanen,  die 
an  eine  Existenz  nach   dem   Tode  glauben  und  zwar  an  eine 
bewußte  Fortexistenz  und  in  sechszehnerlei  Form  ein  nach  dem 
Tode  bewußtes  Selbst  behaupten.    Alle  ohne  Ausnahme  tun  es 
in  diesen  16  Formen,  andere  als  diese  gibt  es  nicht. 

Aber  dem  Tathägatha  ist  offenbar:  Diese  Ansichten,  so 
gefaßt  und  eifrig  gepflegt,  werden  dazu  und  dazu  führen,  und 
was  das  Jenseits  anbetrifft,  solche  und  solche  Konsequenzen 
haben.  Das  ist  dem  Tathägata  offenbar  und  was  noch  darüber 
hinausgeht.  Aber  auf  solches  Wissen  legt  er  keinen  Wert,  ein 
anderes  Wissen  trägt  er  in  seinem  Innern,  das  Wissen  von 
der  Erlösung,  und  nachdem   er  der  Gefühle  Entstehen  und 
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Vergehen,  Annehraliclikeit  und  Bitternis,  und  wie  man  ihnen 
entflieht,  der  Wahrheit  gemäß  erkannt  liat,  ist  er  durch  die  Ab- 
kehr {anupäta)  erlöst,  der  Tathägata.  Bhikkhus,  das  sind  jene 
schwer  zu  ergründenden,  schwer  zu  erschauenden  und  auszu- 
denkenden Dinge,  die  ruhevoll  und  erhaben  sind,  bloßem  logi- 
schen Denken  unerreichbar,  sublim  und  nur  von  Weisen  zu 
begreifen,  die  der  Tathagata  krait  eigenen  Erkennens  und  Ver- 
wirklichens  predigt*'  ^ 

Es  ist  also  der  überlegene  Wert  der  religiösen  Wahrheit, 
der  den  Ausschlag  gibt,  daß  jenes  andere  Wissen  gering  ge- 
achtet und  verschmäht  wird.  Aber  worin  liegt  der  Wert  dieses 
Wissens  um  die  Erlösung?  Damit  kommen  wir  dann  auf  das 
zui'ück,  was  oben  bereits  einleitend  vorausgeschickt  wurde. 

c)  Es  ist  die  rein  praktische  Einstellung,  die  in  aller  ur- 
sprünglichen Religion  vorhanden  ist,  die  hier  im  besonderen  die 
entschiedene  Frontstellung  gegen  das  bloß  theoretische  Wissen 
um  noch  dazu  periphere  Dinge  zu  Wege  bringt.  Alle  Religion 
in  ihrer  naiven  Erstgegebenheit  ist  ausschließlich  an  dem  inter- 
essiert, worauf  es  wesensmäßig  allein  ankommt.  Hier  ist  das 
natürliche  Empfinden  so  gerichtet,  daß  es  alles  ablehnt,  was 
es  von  dem  einen,  das  nottut,  ablenken  kann.  Spekulationen 
erscheinen  als  ein  Luxus,  den  man  sich  nicht  leisten  darf,  denn 
sie  haften  an  der  Außenseite  der  Dinge,  die  ohne  Beziehung  zu 
der  nach  Erlösung  dürstenden  Seele  sind.  Die  ganze  Lehre  ist 
nur  auf  einen  Ton  gestimmt,  auf  den  der  Erlösung  oder  mit 
einem  eigenen  Bilde  Buddhas  gesagt:  „Wie  das  große  Meer,  ihr 
Jünger,  nur  von  einem  Geschmack  des  Salzes  durchdrungen  ist, 
also  ist  auch,  ihr  Jünger,  diese  Lehre  und  die  Ordnung  nur 
von  einem  Geschmack  durchdrungen,  vom  Geschmack  der  Er- 
lösung" ^ 

Aus  dieser  Tatsache  ergibt  sich  die  Ablehnung  der  theo- 
retischen Erkenntnisse  und  die  notwendige  Ausschließlichkeit 
der  religiösen  Interessensphäre.  Nur  auf  das  Eine  ist  das 
Augenmerk  gerichtet,  dies  Eine  gilt  es  zu  erjagen.  Darum 
achtet  er  nur  auf  dieses  Ziel  und  lehnt  allen  Luxus  der  Er- 
kenntnis peripherer  Tatsachen  ab:  „Zu  einer  Zeit  weilte  der 
Erhabene  zu  Kosambi  im  Sinsapawalde.  Und  der  Erhabene  nahm 
wenige  Sinsapäblätter  in  seine  Hand  und  sprach  zu  den  Jüngern: 

»  Dighauikaya  I  2,  37;  0.  Franke  S.  34. 

2  CuUa-vagga  IX  1,  4;  OWenberg,  Buddha  S.  231. 
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was  meint  ihr,  ihr  Jüuger,  was  ist  mehr,  diese  wenigen  Sinsapä- 
blätter,  die  ich  in  die  Hand  genommen  habe,  oder  die  anderen 
Blätter  dort  oben  im  Walde?  —  Die  wenigen  Blätter,  Herr, 
die  der  Erhabene  in  die  Hand  genommen  hat,  sind  gering  und 
viel  mehr  sind  jene  Blätter  droben  im  Sinsapäwalde.  —  So, 
auch,  ihr  Jünger,  ist  das  viel  mehr,  was  ich  erkannt  und  euch 
nicht  verkündet  habe,  als  das,  was  ich  euch  verkündet  habe.  Und 
warum,  ihr  Jünger,  habe  ich  euch  jenes  nicht  verkündet?  Weil 
es  euch,  ihr  Jünger,  keinen  Gewinn  bringt,  weil  es  nicht  den 
Wandel  der  Heiligkeit  befördert  ....  weil  es  nicht  zum 
Frieden,  zur  Erkenntnis,  zur  Erleuchtung,  zum  Nir- 
väna  führt  .  .  ."  ^ 

In  einem  anderen  Gleichnis  tritt  uns  der  ungeheure  Ernst 
der  Erlösungsnotwendigkeit  mit  aller  Deutlichkeit  entgegen. 
Der  Fromme  ist  einem  Menschen  gleich,  der  von  einem  Pfeile 
getroffen  nur  nach  dem  allein  ausschauen  darf,  was  ihm  in 
Todesgefahr  schnelle  Rettung  bringen  kann:  „Ein  Mann  wurde 
von  einem  vergifteten  Pfeile  getroffen,  da  riefen  seine  Freunde 
und  Verwandten  einen  kundigen  Arzt.  Wie,  wenn  der  Kranke 
nun  sagte:  ich  will  meine  Wunde  nicht  behandeln  lassen,  bis 
ich  weiß,  wer  der  Mann  ist,  von  dem  ich  getroffen  bin,  ob  er 
ein  Adliger  oder  ein  Brahmane  oder  ein  Vaisya  oder  ein  Sudra 
ist  —  oder,  wenn  er  sagte:  ich  will  meine  Wunde  nicht  be- 
handeln lassen,  bis  ich  weiß,  wie  der  Mann  heißt,  der  mich 
getroffen  hat,  und  von  was  für  einer  Familie  er  ist,  ob  er  lang 
oder  kurz  oder  mittelgroß  ist,  und  wie  die  Waffe  aussieht,  mit 
der  er  mich  getroffen  hat.  —  Was  würde  das  Ende  der  Sache 
sein?  Der  Mann  würde  an  seiner  Wunde  sterben.  Weshalb 
hat  Buddha  seine  Jünger  nicht  gelehrt,  ob  die  Welt  endlich 
oder  unendlich  ist,  ob  der  Heilige  im  Jenseits  fortlebt  oder 
nicht  ?  Weil  das  Wissen  von  diesen  Dingen  nicht  den  Wandel 
der  Heiligkeit  fördert,  weil  es  nicht  zum  Frieden  und  zur  Er- 
leuchtung dient . . .  Deshalb,  Mälunkyäputta,  was  von  mir  nicht 
offenbart  ist,  das  laßt  unoffenbart  sein,  und  was  offenbart  ist, 
das  laßt  offenbart  sein"^ 

Das  antimetaphysische  Schweigen  des  Buddhismus  beweist. 


1  Samyutta-nikäya  V  437 f.;  Oldenberg,  Buddha  S.  229 f. 

2  Cüia  Malunkya-Oväda  (Majjhima-nikaya  I  426).     Bei  Oldenberg,  Buddha 
S.  316. 
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daß  die  religiöse  Intention  auf  Dinge  und  Wirkliciikeiten  ge- 
richtet ist,  die  jenseits  der  Sphären  der  Sinnlichkeit  wie  auch 
der  Denkbarkeit  liegen.  Es  zeigt  ferner  die  AusschlieÜlichkeit 
des  einen  religiösen  Zieles  und  die  daraus  sich  ergebende  Ab- 
lehnung alles  Peripheren. 


3.  Kapitel 
Das  metaphysische  Schweigen 

Zu  dem  erkenntnistheoretischen  Schweigen  über  das  Gött- 
liche tritt  endlich  noch  eine  letzte  grundsätzlich  verschiedene 
Art  des  Schweigens,  das  metaphysische.  Die  Struktur  des 
religiösen  Urteils  läßt  diese  Art  schon  a  priori  als  notwendig 
erscheinen.  Es  handelt  sich  um  die  Prädikation  Gottes  selbst 
als  Schweigen. 

Diese  metaphysische  Setzung  ist,  wie  schon  bemerkt  wurde, 
aus  dem  oben  bereits  entwickelten  Wesen  des  religiösen  Ur- 
teilens,  das  stets  objektbezogen  ist,  erklärlich.  Gott  selbst  er- 
scheint nun  als  in  heiligem  Schweigen  wohnend. 

1.  Der  Fromme,  dem  die  Fülle  der  möglichen  Inhalte  bekannt 
ist,  die  im  Schweigen  sich  bergen  können,  beugt  am  innigsten 
sich  auch  vor  einem  Gott,  der  im  Frieden  und  im  heiligen 
Schweigen  wohnt :  Die  lengi  das  ist  die  eivikeit  die  einkein  für  noch 
enkein  nach  etiJiat,  denne  es  ist  ein  stille  umtcandelher ,  nu  do 
alle  ding  engegenwurtig  sint  in  einem  steten  unwandelherne  an  sehen 
sins  selbes  .  .  .  dem  sol  der  mensche  volgen  mit  einem  steten  un- 
ivandelheren  gemüte,  mit  einem  in  versunkenem  gemüte  unwandel- 
herlichen  in  Got  ^  Auch  Angelus  Silesius  weiß  von  der  „stillen" 
Gottheit  zu  reden,  er,  der  in  besonderem  Maße  das  heilige 
Schweigen  kannte  und  liebte: 

„Meinst  du,  o  armer  Mensch,  daß  deines  Munds  Geschrei 
Der  rechte  Lobgesang  der  stillen  Gottheit  sei?"' 

Auch  nach  chinesischer  Auffassung  wohnt  das  höchste  gött- 
liche Wesen  in  stiller  Schweigsamkeit.    Im  Ji",   dem  Buche  der 


'  Tauler  ed.  Vetter  S.  239. 

*  Cherub.  Waudersmann  I  240;  ed.  Bölsche  S.  33. 


150  Gr-  Mensching:  Das  heilige  Schweigen 

Wandlungen,  heißt  es:  „Die  Wandlung  (gleich  Tao)  vollzieht 
sich  gedankenlos  und  regungslos,  instillerSchweigsamkeit 
und  ohne  Handlung"  ^ 

Laotse,  der  Mystiker,  von  dem  wir  oben  so  manches  Wort 
über  das  heilige  Schweigen  hörten,  sagt  nun  auch  von  dem  Einen : 
„Sein  und  Nichtsein  ist  ungetrennt  durcheinander,  ehe  Himmel 
und  Erde  entstehen.  So  still!  So  leer!  Allein  steht  es  und 
kennt  keinen  Wechsel"  ^ 

Auch  das  Nirväna,  das  im  heiligen  Schweigen  den  Frommen 
mit  seinem  Frieden  umfing,  ist  selbst  wesenhaft  Ruhe  und  Stille : 
„Ruhe,  Stille,  Friede  —  das  ist  Nirväna,  das  von  den  Stürmen 
der  Affekte  und  Begierden  unberührte  einsame  Eiland.  Die 
heiligen  Texte  nennen  es  gerne  „das  Friedvolle"  {Santam),  die 
„Stätte  des  Friedens"  (santa-padam) ,  die  „ruhige  Sicherheit" 
{yoga-kJihetnay^  ^. 

Auch  die  hermetische  Literatur  kennt  die  im  Schweigen 
thronende  Gottheit:  „Jedenfalls  thront  der  höchste  Gott  hoch 
erhaben  über  dem  Getriebe  und  dem  Lärme  der  Welt,  und  es 
stellt  sich  dabei  von  selbst  die  Vorstellung  ein,  daß  dort  oben 
um  ihn  ewiger  Friede  und  unwandelbare  Stille  herrscht,  er 
wohnt  in  der  Stille,  das  steht  allerdings  nicht  bei  Hermes, 
sondern  nur  die  Folgerung,  Gott  mit  Stillschweigen  zu  ver- 
ehren" *.  Proclus  und  Dionysius  sprechen  oft  den  Gedanken 
aus,  daß  in  der  Gott  selbst  umgebenden  Region  ewiges  Schweigen 
herrscht  ^ 

Die  Gnosis  spricht  oft  von  Gott,  der  „iv  fjavxlcc  xa«  rjQEiiLa 
TTollff  ^  wohne.  Nach  der  Lehre  des  Basilides  herrschte  in  der 
Zeit  des  großen  Archon  tiefes  Schweigen '. 

In  der  ägyptischen  Götterwelt  kommen  acht  Götter  vor 
(Chmunu),  die  wesentlich  hypostasierte  Begriffe  sind.  Zu  ihnen 
gehört  auch  die  Menü,  für  die  auch  der  Name  Gorh  vorkommt, 


1  Ji'  (hi  Tse  I)  bei  De  Groot,  Universismus,  S.  48. 

2  Laotse,  c.  25:  Wilhelm  S.  27. 

^  Heiler,  Buddhistische  Versenkung,  39.  —  Auch  vom  Atman  heißt  es, 
daß  er  Stille  sei.  „Der  Weise,  den  man  um  Belehrung  über  das  Brahman  an- 
geht, schweigt.  Wie  der  andere  seine  Frage  wiederholt,  erwidert  er :  Ich  lehre 
es  dich  ja,  aber  du  verstehst  es  nicht,  dieser  Atman  ist  Stille."  Bei  Olden- 
berg,  Buddha,  40.  *  Kroll,  Hermes  Trismegistos,  S.  8. 

»  Koch,  S.  128.  6  Valentin,  Eiren.  I  1,  1;  vgl.  Kroll  S.  8f. 

'  Hippolyt.  Philos.  VII  27;  Koch  S.  128. 
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was  ebenfalls  soviel  wie  Ruhe  bedeutet.  Diese  acht  Götter  nun 
kommen  in  der  eben  erwähnten  gnostisclien  Spekulation  wieder 
vor ^,  aber  auch  im  römischen  Kult  der  späteren  Zeit-. 

2.  Dieselbe  Tendenz  weiter  verfolgt,  führt  nun  noch  zu 
einer  letzten  Konsequenz.  Gott  wohnt  nicht  nur  im  Schweigen, 
er  schweigt  nicht  nur,  er  wird  selbst  zum  personifizierten 
Schweigen.  Das  Schweigen  wird  h)'po.stasiert.  Das  geschieht 
innerhalb  des  Christentums  in  der  gnostischen  Spekulation.  Die 
^Iiyi]'*  erscheint  als  Gottheit.  Nach  der  Anschauung  z.  B.  des 
Valentin  stehen  an  der  Spitze  der  Aeonen:  UarriQ,  Bi&og  und 
l'ty/J.  Irenäus  schreibt  darüber:  ^iyaiaiv  yccQ  tiva  ehai  h  öiogä- 
roig  xai  äyiarovoudoTOtg  vipwi-iaaLv  reXeiov  ^iCbva  TtQOÖvra'  roviov 
ÖS  xat  .  .  .  riQOTKxjiOQa  y.a.1  BvO^bv  y.aXovaiv  .  .  .  VTtdQyovTa  d'avxov 
äx(ÖQr]TOV  Tcat  ScÖQarov,  ai'diov  xe  -Kai  äyivvrftov,  h  riavxi(;c  %ai  r^qe- 
fiia  TCoXlfj  yeyovevai  iv  &7ietQ0ig  aiCboi.  ovvvTtdcQyiiv  d^adn])  /.ai 
"Evvoiav^  i]v  di]  xai  Xccqiv  xal  Iiyriv  hovofidCovoiv^  und  an  anderer 
Stelle  sagt  er:  elmi  öidöcc  dvovöjxaarov,  J^g  tb  {.lev  ri  xahia&ai 
"Aqqr^TOv,  xo  de  IiyriV.  "'Efteixa  U  zavxr^g  xf^g  övdöog  öeiiegav 
övdda  Ttgoßeßlf^o&at,  i]g  xo  fisv  xi  ITaxega  ovoudtei,  (Valentinus) 
xb  Ö€  Ulri^eiav.  "E/.  de  xr^g  xergdöog  xavxr^g  xagTrocpogeloO^ai  Aoyov 
xai  ZiüTqv,  "Avd-gMTCOV  xat  'Eymlr^oiav*. 

Bei  Hippolj'tus  ist  beständig  von  der  Ziyrj  und  ihrer  Rolle 
im  Pantheon  die  Rede  ^  Diese  gnostische  Iiyr,  aber  ist  die 
ägyptische  ,,Menu-'  ^. 

3.  Die  religiöse  Tendenz,  die  wir  oben  studierten,  die 
Gottheit  in  ihren  Prädikaten  zu  negieren,  führt  nun  in  diesem 
Zusammenhang,  wo  von  den  objektiven  Setzungen  des  religiösen 
Ausdrucksurteiles  die  Rede  ist,  zu  der  Behauptung,  daß  Gott 
selbst  „Nichts"  sei.  Diese  Behauptung  macht  nun  zu  unbe- 
zweifelbarer  Gewißheit,  daß  das  Wesen  des  religiösen  Ausdrucks- 
urteils nicht  in  der  Erkenntnis  objektiv  realer  Gegebenheiten 
besteht,  sondern  in  der  Aussage  von  Erfahrungen.  Die  Rede 
von  dem  Nichts  der  Gottheit  findet  sich  in  besonderer  Weise 


'  Strauss-Torney,  Altägyptisclie  Götter  I  422  f. 

2  Das  Heiligtum  der  Quies;  Preller,  Rom.  Mythol.  S.  590. 

»  Iren.,  adv.  haer.  I  1,  1.  *  Iren.,  adv.  haer.  I  5.  1. 

»  Hippolytus,  Elenchos  VI  17:  VI  29;  VI  36;  VI  43. 

«  Koch,  Dionysius  Areopagita,  128:  Dieterich,  EineMithnwliturgie.  8.4-; 

Philo.,  de  somn.  II  253. 
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bei  den  Mystikern  im  Umkreise  des  Meister  Eckliart.  Doch 
hören  wir  auch  Scotus  Erigena  sagen:  Dens  propter  excellentiam 
non  immerito  Nihil  vocatur  ^. 

Aber  bei  den  Mystikern  fand  diese  Behauptung*  ganz  be- 
sondere und  mehr  erlebnismäßig  gefärbte  Anwendung.  In  einem 
Nonnenliede  heißt  es: 

„Der  weise  Meister  Eckhart 
will  uns  vom  Nichte  sagen, 
und  wer  das  nicht  versteht, 
der  mag  es  Gotte  klagen, 
in  den  hat  nicht  geleuchtet 
der  göttlich  reine  Schein!"^ 

So  ist  also  das  Verständnis  dieser  seltsamen  und  auf  den  ersten 
Blick  gar  irreligiös  klingenden  Aussage  gebunden  an  die  in- 
wendige Erleuchtung,  ohne  die,  wie  oben  schon  in  anderem  Zu- 
sammenhange bemerkt  wurde,  überhaupt  weder  das  Verständnis 
religiöser  Tatsachen  an  sich  noch  der  Urteilsaussagen  über  sie 
möglich  ist.  Johann  von  Sterngassen,  ein  Schüler  Meister  Eck- 
harts,  schreibt  in  einer  Predigt  über  in  omnibus  reqiiiem  quaesivi: 
„Ich  habe  in  allen  Dingen  Ruhe  gesucht  und  habe  an  Nichts 
Ruhe  gefunden.  Nun  spricht  sie  (die  Seele) :  ich  habe  an  nichts 
Ruhe  gefunden,  denn  an  Nichte.  Das  Nichte,  an  dem  die  Seele 
Ruhe  findet,  das  ist  die  bloße  Gottheit"  ^.  Auch  in  der  Theo- 
logia  Deutsch  findet  sich  diese  Redeweise :  das  volkmnen  ist  allen 
creaturen  unbegreifflich,  unhehentlich  und  unsprechlich  ynn  dem  als 
creatur.  Darumh  nennet  man  das  volkommen  „Nif^,  wan  es  ist  diszer 
l-eins  *.  Die  Unerkennbarkeit  des  Ewigen  geht  auf  den  Wesens- 
unterschied zurück,  der  in  seiner  Irrationalität  beschlossen  liegt, 
darum  nun  sind  alle  Bezeichnungen  für  das  Ewige  unpassend,  und 
die  Gottheit  erscheint  von  dieser  Seite  gesehen  als  das  Nichts,  das 
doch  von  der  Erlebnisseite  her  alles  Seins  Fülle  birgt.  Angelus 
Silesius,  dem  allem  Anschein  nach  die  gewohnte  Rede  von  dem 
Nichts  der  Gottheit  schon  zu   abgegriff'en  ist,  sucht  die  volle 


*  Oldenberg,  Buddha  S.  40. 

^  Bei  J.  Bernhart,  Eine  Deutsche  Theologie  S.  78. 
'  Joh.  V.  Sterngassen,  bei  Preger,  II  119. 

*  Theologia  Deutsch,  ed.  Mandel  cap.  I  S.  8. 
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Wirkung  dadurch   wieder   herzustellen,   daß  er  von  dem  Über- 
nichts  der  Gottheit  redet: 

„Die  zarte  Gottheit  ist  ein  Nichts  und  Übernichts, 

wer  nichts  in  allem  sieht,  Mensch,  j^laube,  dieser  sieht's"  '. 


»  Cherub.  Wandersm.  1 111,  ed.  Bölsche  S.  16.  Fenier  1 200,  ed.  Bölsche  S.  27 : 
„Gott  ist  wahrhaftig  nichts,  und  so  er  etwas  ist, 
so  ist  er's  nur  in  mir,  wie  er  mich  ihm  erkiest." 
Vergleiche  auch  die  Aussagen  Taulers  über  das  „Nichts":   Tauler  ed.  Vetter 
S.  74,7,  1764  (do  versinkt  das  geschafften  mit  in  d<i8  ungeschaffen  nut). 
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Schluß 
Aoyoi  und  Sr/r}^  Prophetie  und  Mystik 

Im  heiligen  Wort  und  im  heiligen  Schweigen  lebt,  was  die 
Seele  in  ihrem  Umgang  mit  Gott  erfährt  an  Seligkeit  und  Trauer, 
an  Gnade  und  innigem  Frieden. 

Eine  alte  Unterscheidung  spricht  von  dem  „deus  revelatus'' 
und  dem  „deus  absconditus'',  dem  Gott  der  Offenbarung  und  dem 
Gott  des  verborgenen  Geheimnisses.  Und  nun  könnte  man  ver- 
sucht sein,  diese  Unterscheidung  anzuwenden  auf  den  charak- 
teristischen Unterschied  von  Logos  und  Sige.  Denn  das  Wort 
ist  ja  das  Prinzip  der  Offenbarung,  es  offenbart,  was  die  Seele 
erfuhr  und  bekundet  den  Menschen,  was  Gott  mit  ihnen  plante 
seit  Ewigkeit  her.  Das  Schweigen  aber  scheint  zu  verhüllen, 
es  ist  die  Verhüllung  schlechthin. 

Doch  diese  Unterscheidung  und  ihre  Anwendung  gilt  nur 
in  eingeschränktem  Maße.  Es  ist  richtig,  daß  das  Schweigen 
selbst  zunächst  nichts  offenbart  von  dem,  was  in  ihm  lebt  und 
webt.  Auch  unsere  Untersuchung  lernte  die  Tiefen  heiligen 
Schweigens  nicht  aus  ihm  selbst;  es  waren  eben  doch  Worte, 
die  davon  berichteten,  was  alles  im  Schweigen  sich  verbergen 
könne.  Es  ist  richtig,  daß  das  Wort  hinaus  klingt  in  die  Welt 
in  der  ausdrücklichen  Absicht,  daß  Gott  offenbar  werde  allem 
Volke.  Aber  hier  liegt  das  TtqCbxov  iptvöog.  Zwar  will  das 
Wort  Gott  offenbaren,  worauf  das  Schweigen  völlig  verzichtet, 
aber  tut  es  das  wirklich?  Ist  Gott  denn  wirklich  ein  Gott, 
der  offenbart  werden  könnte,  ja  der,  wenn  er  offenbart  würde, 
nicht  aufhörte,  Gott  zu  sein?  Kann  es  innerhalb  der  Religion 
einen  Gott  geben,  der  im  Letzten  nicht  ein  detis  ahsconditus 
wäre? 

Nein,  auch  das  Wort  ändert  nichts  an  dem  Charakter 
Gottes,  der  immer  ein  deus  ahsconditus  bleibt  und  bleiben  muß. 
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Denn  auch  das  „offenbarende"  Wort  offenbart  nur  in  sehr  un- 
eigentlichem Sinn,  und  fast  kann  man  sagen,  daß  es  mehr  ver- 
hüllt als  offenbart.  Zwar  spricht  das  heilige  Wort  von  Gott, 
nennt  seinen  Namen  und  verkündet  seine  Heilsgedanken.  Aber 
die  Worte  sprechen  niciit  aus,  sie  „winken  nur  hinüber".  Indem 
der  Gottesmann  die  verständlichste  Sprache  zu  reden  vermeint, 
die  allen  Ohren  und  allen  Herzen  deutlich  sein  müßte,  wofern 
sie  sie  nur  hörten,  spricht  er  doch  eine  Sprache,  die  nur  heimat- 
lich klingt  denen,  die  aus  derselben  Heimat  sind.  In  Wahr- 
heit macht  seine  Rede  das,  was  er  sagen  will,  nur  dunkler  und 
ärgerlicher  denen,  die  draußen  stehen.  Hier  hebt  das  Rätsel 
der  Berufung  wieder  an.  Doch  zuvor  ein  Wort  über  den  Unter- 
schied von  Logos  und  Sige.  Wir  sehen,  hinsichtlich  der  wirk- 
lichen Offenbarung  Gottes  macht's  nur  einen  geringen  Grad- 
unterschied aus,  ob  heiliges  Schweigen  oder  heilige  Rede  das 
Ewige  preist,  Gott  ist  dennoch  im  letzten  Grunde  nie  ein  Gott, 
den  jeder  kennen  kann. 

Dennoch  besteht  ein  wesentlicher  Unterschied  zwischen 
Wort  und  Schweigen,  zwischen  prophetischer  Frömmigkeit  und 
Mystik.  Das  ganze  Problem  kann  hier  nicht  entfaltet  werden, 
nur  drei  Grundmomente  sollen  genannt  werden  ^ 

Das  heilige  Wort  des  von  Gott  erwählten  Propheten  will 
andere  zwingen,  es  hat  Ziele  und  setzt  Zwecke  über  sich  selbst 
hinaus.  „Bekehrung"  ist  ein  Zentralbegriff  aller  prophetischen 
Verkündigung.  Der  Wille  ist  also  die  entscheidende  Potenz,  am 
Willen  ist  das  Wort  orientiert.  Dem  gegenüber  will  das 
Schweigen  nichts,  keinerlei  Aktivität  soll  bewußt  erzeugt  werden 
in  den  anderen,  wie  denn  auch  es  selbst  nicht  Ausdruck  von 
Wille,  sondern  von  Ruhe,  nicht  Forderung,  sondern  Besitz   ist. 

Das  Wort  stellt  Gottes  Sein  vor  die  Seele,  es  umschreibt, 
und  wer  berufen  ist,  versteht,  was  gemeint  ist!  Das  Schweigen 
aber  verehrt  Gott,  ruht  in  Gott  und  freut  sich  des  sicheren 
Besitzes  in  sich.  Die  Vorstellung  von  Gott  tritt  zurück  und 
das  Interesse  daran  vor  dem  lebendigen  Einssein  mit  dem  Ewigen. 
Schweigen  also  ist  Selbstausdruck,  und,  wenn  es  von  innen  ver- 
standen wird,  sogar  Funktion,  lebendige  ^^'eci^selbeziehung  mit 
Gott.  Das  kann  man  vom  Worte  nie  sagen,  denn  es  ist  lebens- 
fern,  auch  das  heilige  Wort  vermag  nie  die  Sache  selbst   in 


»  Siehe  für  das  ganze  Problem:  Heiler,  Gebet  S.  248h". 
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voller  Unmittelbarkeit  zu  vermitteln,  wie  es  das  heilige  Schwei- 
gen kann. 

Und  das  Wort  mahnt  zur  Tat  im  Dienste  des  ewigen 
Willens.  Aber  das  schweigende  Erleben  Gottes  hat  keine  not- 
wendige Beziehung  zu  Tat  und  Welt,  ganz  im  Gegenteil,  im 
Wesen  der  Frömmigkeit  des  Schweigens  liegt  zumeist  ein  ent- 
schiedener Verzicht  auf  Tat  und  Welt,  eine  Verneinung  alles 
Irdischen  im  Gegensatz  zu  der  unerschütterlichen  Lebenszuver- 
sicht der  prophetischen  Frömmigkeit,  wobei  freilich  nicht  aus- 
geschlossen ist,  daß  das  heilige  Schweigen  in  der  ganzen  Fülle 
seiner  reichen  Inhalte  doch  eine  Kraftquelle  für  höchste  Ak- 
tivität sein  kann. 

Wort  und  Schweigen  —  darin  sind  beide  eins  —  sind  Wege 
zu  Gott.  Aber  nur  der  vermag  sie  zu  finden,  der  berufen  ist. 
Ehe  das  heilige  Wort  „Offenbarung"  wird,  muß  die  Seele,  der 
sie  widerfahren  soll,  zum  Heil  berufen  sein,  ihr  muß  nach  einem 
'Wort  der  Buddhisten  das  „himmlische  Wahrheitsauge"  auf- 
gegangen sein,  das  sieht,  was  anderen  immer  verborgen  bleibt. 
Und  nur  der  vermag  den  Pfad  des  Schweigens  zu  finden,  der 
von  Gott  her  seines  vertrauten  Umganges  gewürdigt  würde. 
„Selig  sind  die  Augen,  so  den  äußeren  Dingen  beschlossen,  den 
Innern  aber  offen  sind" !  ^ 


^  Thomas  v.  Kempen,  Imitatio,  III  1. 
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Religionsgeschichtüche  Erklärung 
des  Neuen  Testaments 

Die  Abhängigkeit  des  ältesten  Christentums 

von  nichtjüdischen  Reh'gionen  und  philosophischen  Systemen 

zusammenfassend  untersucht 

von 

D.  Dr.  Carl  Giemen 

ord.  Prof.  an  der  Universität  Bonn 

Zweite,  vollständig  neubearbeitete  und  stark  vermehrte  Auflage 
Gr.  8°  —  448  Seiten  —  1924  —  13.50  Mk.,  geb.  15  Mk. 

Daß  Clemens  unermüdlicher  Fleiß  das  schier  Unmögliche  fertiggebracht  hat 
allüberall  auf  dem  ausgedehnten  Wissenschaftsgebiete  sich  selbst  auf  dem  laufenden 
zu  halten,  wie  er  das  wohl  mußte,  wollte  er  anders  weiterhin  anderen  der  Lehrer 
bleiben,  bekundet  die  uns  bescherte  zweite  Auflage.  Man  w;iß,  worum  es  dem 
Verfasser  mit  diesem  Werke  zu  tun  ist  Auf  Grund  fremder  und  eigener  Studien 
wollen  von  ihm  die  tatsächlichen  fremden  Einflüsse  auf  das  älteste  Christentum 
festgestellt  sein.  Wer  sich  die  Mühe  nicht  verdrießen  lüßt,  die  neue  Auflage  mit 
dem  ersten  Entwürfe  zu  vergleichen,  wird  nicht  umhin  können,  ihm  zu  bestätigen 
daß  er  sehr,  sehr  viel  hinzugelernt.  Das  hat  es  nun  freilich  auch  mit  sich  ge- 
bracht, daß  dem  Revisor  unter  der  Hand  recht  eigentlich  em  pa  iz  neues  Werk 
entstanden  ist,  das  sich  auch  der  wird  zulegen  müssen,  der  im  Besitze  der  ersten 
Auflage  ist.  (Prof.  Haas  in  Zeitschrift  für  Missions-Kunde) 

Wie  nicht  anders  zu  erwarten,  hat  der  V'crf  alles  aufgeboten,  um  durch  die 
zweite  Auflage  seines  Buches  alle  berechtigten  Erwartungen  zu  erfüllen.  Es  ist 
dadurch  noch  mehr  als  früher  ein  Hilfsmittel  auf  einem  besonders  schwer  zu  über- 
blickenden Gebiet  geworden,  für  das  man  nicht  dankbar  genug  sein  kann.  Neben 
der  Fülle  des  Stoffes  aus  der  außerbiblischen  Religionsgeschichte  und  Philo-^ophie 
verdienen  auch  die  zahlreichen  Beiträge  zur  Auslegung  des  Neuen  Test.mnnts 
alle  Beachtung.  (Prof.  Schmiedel,  Zürich) 


Lic.  theol.  GustaV   MenSChing    Marburg 

Die  liturgische  Bewegung  in  der  evangelischen  Kir 
1925.  ihre  Formen  und  ihre  Probleme  3.6 

Inhalt:  I.  Einleitung:  Die  liturg.  Bewegung  in  der  evang.  Kirche.  II.  Die  Mo ti 70' der  litu 
wegung.  in.  Vom  Sinn  des  Grottesdienstes.  IV.  Neue  Aufgaben  und  Arten  des  Gottesdienstes.  V 
Formen  im  Gottesdienste.    VI.  Neuer  gottesdienstl.  Aufbau.     VII.  Evang.  Kultprobleme. 

Das  gegenwärtige  kirchlich-religiöse  Leben  steht  weithin  im  Zeichen  gottesdienstlichen  Refc 
langens  und  mannigfaltiger  gottesdienstlicher  Gestaltungsrersuche.  Die  Schrift  möchte  von  dieser 
Vielgestaltigkeit  gottesdienstlichen  Lebens  ein  Bild  zeichnen,  indem  sie  versucht,  in  systematischer 
die  Formen,  in  denen  die  liturgische  Bewegung  innerhalb  der  evang.  Kirche  in  die  Erscheinung  tril 
die  damit  verbundenen  gprundsätzlichen  Erwägungen  darzustellen,  und  so  zugleich  die  in  den  abweicht 
äufleren  Formen  dennoch  vorhandenen  und  sich  aussprechenden  letzten  g^oSen  Grundgedanken,  dii 
gegenwärtiges  religiöses  Leben  bestimmen,  aufzuzeigen. 

Das  Heilige  im  Leben 

(Sammlung  gemeinverständlicher  Vorträge  und  Schriften  aus  dem  Gebiet  der  The 
und  Religionsgeschichte  117.)  —  1925  —  1.20  Mk.,  in  der  Subskription  1  Mh 

Die  vorliegende  Schrift  geht  aus  von  der  Darstellung  der  Idee  des  Heiligen  in  ihrer  rein  rel 
'  Eigenart,  anknüpfend  an  die  von  R.  Otto  in  seinem  Buch  ,,Das  Heilige"  niedergelegten  Erkenntnis 
wird  gezeigt,  daß  das  Heilige  frei  ist  von  jeder  irgendwie  moralischen  Abzweckung  und  gerade  ( 
wesensmäSig  in  seiner  Lebensfülle  stets  im  Begriff  steht,  sich  aus  den  verschiedenen  Lebensgebieten 
zuziehen.  Und  doch  trotz  des  ursprünglichen  Gegensatzes  des  Heiligen  allem  natürlichen  Leben  geg 
trotz  des  immer  neu  —  durch  die  Art  der  Stellungnahme  des  Lebens  zum  Heiligen  —  verschuldet! 
Schwindens  aus  dem  Leben  erhebt  das  Heilige  entschiedenen  Anspruch  auf  alles  Leben  und  alle  Lebensg 

Verlag  von  J.  C.  B.  Mohr  (Paul  Siebeck)  in  Tübingen 


Die  Bedeutung  des  Leidens  im  Buddhismus  und  Christen 

(Aus  der  Welt  der  Religion:  Religionsgeschichtl.  Reihe.    1.  Heft)    1925.    30  P 

Die  Schrift  möchte  vor  allem  Pfarrern  im  Amte  durch  den  Vergleich  des  Christe 
mit  dem  Buddhismus  hinsichtlich  ihrer  verschiedenen,  das  Wesen  beider  Religionsforn 
aller  Deutlichkeit  offenbarenden  Stellung  zum  Leiden  zu  Predigt  und  Vortrag  über  d 
genannte  Heidentum  Anregung  und  Material  bieten. 

Die  Welt  des  Glaubens 

Geh.  2  Mk.  Predigten  Geb.  2.& 

Eine  der  dringendsten  Aufgaben  der  modernen  Predigt  besteht  darin,  durch  neuei 
sönlichen  Ausdruck  den  eigentl.  religiösen  Sinn  der  alten  heiligen  Begriffe  wie  Glaube,  < 
und  Gerechtigkeit  darzustellen  und  zu  vermitteln.  Eine  Ueberwindung  der  traditionellen  K 
spräche  mit  ihren  gleich  abgegriffenen  Rechenmünzen  stets  wiederkehrenden  Forme 
dringend  notwendig,  um  die  vielfach  verlorengegangene  Beziehung  von  Verkündigunj 
eigenem  persönl.  Leben  wiederherzustellen.  Diese  Predigten  möchten  ein  Beitrag  s( 
solcher  Besinnung  auf  den  ewigen  Lebenssinn  der  großen  christl.  Grundideen. 

Chorgebete 

für  Kirche,  Schule  und  Haus,  insonderheit  auch  für  Jugendfeiern 

zusammengestellt  von 

1925  Rudolf  Otto  und  Gustav  Mensching  i.d 

(Aus  der  Welt  der  Religion:  Praktisch-theologische  Reihe.    3.  Heft.) 

Das  vorliegende  Büchlein  bietet  eine  reiche  Auswahl  von  antiphonischen  Stück« 
dem  Neuen  und  Alten  Testament  zum  Zweck  gemeinsamen  Gebetes  im  öffentlichen  ( 
dienst  oder  im  Kreise  der  familie.  Das  antiphonische  Chorgebet,  längst  geübt  in  de: 
testantischen  Kirchen  Amerikas  und  Englands,  bedeutet  nicht  eine  gekünstelte  Auffi 
theatralischer  Sprechchöre,  sondern  das  gemeinsam  gesprochene  Wechselgebet,  dem  eine 
und  nur  durch  Erfahrung  feststellbare  einende  Kraft  innewohnt.  Zugleich  aber  besitz« 
im  Chorgebet  eine  neue  und  wertvolle  Ausdrucksform  religiösen  Lebens. 

Verlag  von  Alfred  Töpelmann  in  Gießen 

a.  Fätz'sche  Buchdr.  Lippert  &  Co.  G.  m.  b.  H.,  Naumburg  a.  d.  S- 
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